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LỜI GIỚI THIỆU 


Quyên "Đại Cương Lịch Sử Phật Giáo Thể Giới" mà quý độc giả hiện có trong tay do 
Andrew Skilton tức Đại đức DharmacarI Sthiramati biên soạn bằng Anh ngữ, được Tu 
sĩ Nguyễn Văn Sáu dịch ra tiếng Việt, giới thiệu một cách bao quát về sự phát triển 
của Phật giáo ở Ấn Độ và các nước trên thế giới. Trong tựa đề nguyên tác, tác giả chỉ 
ghi là "Đại Cương Lịch Sứ Phật Giáo" (A Conecise History Oƒ Buddhism) nhưng tựa 
để bản dịch tiếng Việt ghi thêm từ "Thế Giới" có lẽ vì dịch giả nhận thấy một phần ba 
số trang của quyền sách đề cập đến sự du nhập và phát triển của Phật giáo ở các nước 
châu Á nói riêng và thế giới nói chung. 

Hiện nay, có ít nhất ba quyền sách giới thiệu về Phật Giáo Thế Giới: 

Quyên thứ nhất có tựa đề là "2500 Năm Phật Giáo" (2500 Years oƒ Buddhism) dày 
hơn 400 trang, do một tập thể tác giả biên soạn dưới sự chủ biên của giáo sư P.V. 
Bapat, được bộ Thông Tin và Tuyên Truyền của Chính phủ Ấn Độ xuất bản lần đầu 
vào năm 1956, được Nguyễn Đức Tư và Hữu Song dịch ra tiếng Việt và NXB Văn 
Hóa Thông Tin xuất bản năm 2002. Mặc dù, tựa đề tác phẩm đề cập đến chiều dài 
2500 năm của Phật giáo, nội dung của tác phẩm lại nhân mạnh đến việc giới thiệu các 
phương diện khác nhau của Phật giáo như văn học Phật giáo, nền giáo dục Phật giáo, 
nghệ thuật Phật giáo, thánh địa Phật giáo, tín đồ Phật giáo, các công trình nghiên cứu 
về Phật giáo; dĩ nhiên cũng có chương giới thiệu về nguồn gốc của đạo Phật, bốn thời 
kỳ biên tập Kinh điển Phật giáo, các trường phái Phật giáo. Cách tiếp cận học đường 
như vậy tuy phong phú nhưng lại khó giúp cho độc giả năm bắt được tiến trình phát 
triển của Phật giáo trải qua chiều dài lịch sử mấy ngàn năm ở khắp năm châu và bốn 
biển. 


Quyên thứ hai là quyền "Phật Giáo Khắp Thế Giới" (gần 500 trang) của Đại đức 
Thích Nguyên Tạng biên soạn và xuất bản tại châu Úc vào năm 2001. Tác phẩm này 
thực ra là tuyển tập các bài biên dịch bao quát của tác giả đăng tải trên báo và nguyệt 
san Giác Ngộ từ năm 1990 đến 2001 (dĩ nhiên đã đưa lên trang nhà Đạo Phật Ngày 
Nay, hftp:/buddhismtoday.com và trang nhà Quảng Đức, hfip:/quangduc.com) về ba 
phương diện: a) xứ sở Phật giáo, b) nhân vật Phật giáo và c) các sự kiện Phật giáo 
khắp thế giới. Quyền sách nhân mạnh đến sự ra đời và phát triển của Phật giáo ở 20 
nước thuộc châu Âu, châu Mỹ và châu Úc, bên cạnh Trung Quốc, Nhật Bản, Việt 
Nam, Triều Tiên, Thái Lan. Đóng góp chính của tác phẩm này là ở chỗ ngoài 20 nước 
có sự hiện diện của Phật giáo, còn giới thiệu các tô chức, hội đoàn, các nhân vật Phật 
giáo nỗi tiếng và các sự kiện Phật giáo quan trọng xảy ra trong suốt quá trình mà Phật 
giáo đã du nhập vào các nước có nền văn minh hoàn toàn xa lạ với đạo Phật. 

Quyên thứ ba là quyên "Phật Giáo Việt Nam và Phật Giáo Thể Giới" của cư sĩ Nhất 
Tâm và Thiền sư Đinh Lực biên soạn và được NXB Văn Hóa Thông Tin ấn hành vào 
năm 2003. Phân lịch sử Phật giáo gồm 200 trang, trong khi phần giới thiệu về Thiền 


và Phật giáo chiếm hơn 400 trang. Điều rất ngạc nhiên là cư sĩ Nhất Tâm đã copy (?) 
nguyên xi toàn bộ phần này của Đại đức Thích Nguyên Tạng, với vài thay đổi nhỏ về 
cách xếp thứ tự của các nước Phật giáo trong mục lục, mà không nói rõ xuất xứ trong 
lời nói đầu, làm cho người đọc có cảm giác cư sĩ Nhất Tâm chính là tác giả của phần 
này, thay vì Đại đức Thích Nguyên Tạng! 


Sở dĩ chúng tôi điểm qua ba quyền sách trên là vì nhờ so sánh với bố cục của chúng 
mà chúng ta thấy được sự đóng góp của tác giả Andrew Skilton trong tác phẩm của 
mình. 

Tác giả đã dành hai phân ba sách giới thiệu về Phật giáo của Ấn Độ, vì đây là cái nôi 
đã khai sinh ra đạo Phật. Trong phần này, tác giả giới thiệu bối cảnh Ấn Độ cô đại 
trước khi Phật giáo ra đời để giúp cho độc giả thấy được sự đóng góp to lớn của đức 
Phật cho lịch sử tôn giáo và văn minh Ấn Độ nói riêng và Ấn Độ nói chung. Tác giả 
đã trình bày một đức Phật lịch sử, với những lời dạy về đạo đức và trí tuệ rất đặc sắc, 
loại bỏ các yếu tô thần quyền và huyền thoại. Con đường hoăng pháp của Phật, giáo 
đoàn đầu tiên của Ngài, sự phân chia giáo phái Phật giáo do bất đồng về quan niệm 
Giới luật, học thuyết và phương thức hành trì, các đại hội biên tập Kinh điền, ba kho 
tàng kinh sách Phật giáo v.v... đã được tác giả trình bày rất cô động và rõ ràng. Các 
trường phái chính của Phật giáo Đại thừa hay còn gọi là Phật giáo phát triển, như 
Trung Quán Tông (Madhyamaka), Duy Thức Tông (Yogacara) và Mật Tông (Tamfric 
Buddhism) cũng như một số học thuyết quan trọng của Phật giáo Đại thừa đã được tác 
giả trình bày rất khách quan và nghiêm túc. Nguyên nhân của sự suy tàn Phật giáo tại 
Ấn Độ cũng là mối quan tâm của tác giả, vì nó giúp cho các giáo hội Phật giáo ngày 
nay tránh được vết xe lịch sử. 

Riêng về phần Phật giáo ở ngoài Ấn Độ, tác giả chỉ giới thiệu các nước thuộc châu Á 
như Nepal, Tích Lan, Miến Điện, Campuchia, Trung Quốc, Nhật Bản, Triều Tiên, 
Việt Nam, Tây Tạng, Mông Cô, Ba Tư (nay là Iran) và vài nước Trung Á. Sự du nhập 
và tương tác của Phật giáo trong các nên văn hóa châu Âu, châu Mỹ, châu Phi và châu 
Úc lẽ ra là phần mà tác giả nên chú trọng tương đương với các nước châu Á, lại không 
được đề cập đến. Có lẽ chủ ý của tác giả là nhằm giới thiệu các hình thái của đạo Phật 
ở châu Á cho người phương Tây, hơn là sự xuất hiện quá mới mẻ của Phật giáo ở các 
Xứ SỞ của họ. 


Riêng về bản dịch, Đại đức Thiện Minh đã để nguyên nhân danh và địa danh có 
nguồn gốc từ tiếng nước ngoài, theo mặc ước học đường. Tên của các tác phẩm, dịch 
giả cũng giữ nguyên nguyên bản. Đối với độc giả Việt Nam có thói quen đọc nhân 
danh, địa danh nước ngoài theo phiên âm Hán Việt, dịch giả nên chua phần phiên âm 
và dịch nghĩa được sử dụng quen thuộc trong các sách Phật học từ trước đến ĐIỜ, đề 
độc giả khỏi ngỡ ngàng khi gặp các từ nước ngoài. 


Tác phẩm này được xem như một quyền số tay cho các du khách Việt Nam có thể tự 
mình cất bước trên cuộc hành trình tìm về quê hương của Phật giáo cũng như những 
nước mà giáo lý Phật giáo đã trở thành một phần văn hóa tỉnh thần của người địa 
phương. Nhờ cuộc tự hành trình không mạo hiểm nhưng đây thú vị của quyền sách 
này, quý độc giả sẽ thấy được tính thích ứng của Phật giáo ở mọi thời và mọi nơi, 
không giới hạn trong quốc gia, sắc tộc hay tôn giáo. 


Phật giáo lúc đầu xuất hiện như một "viếng sáng châu Á" nhưng dần dần đã trở thành 
ánh đạo vàng của Đông Tây, hiện hữu ở mọi châu lục, đáp ứng được nhu cầu cao cấp 
của đời sống tâm linh của nhân loại, không lệ thuộc vào thần quyền, tha lực, nhưng 
đặt nặng sự chuyển hóa tâm tư bằng những nỗ lực tự thân như thiền định, đời sống 
đạo đức và nhận thức tuệ giác. 


Vấn đề chính yêu của người Phật tử Việt Nam không phải là làm thế nào đề truyền bá 
Phật giáo sâu rộng ở các nước phương Tây, mà là làm thế nào để Phật giáo Việt Nam 
có lịch sử trên dưới 2000 năm tại đất nước con Rồng cháu Tiên. Hy vọng răng 
quyền Đại Cương Lịch Sử Phật Giáo Thể Giới sẽ giúp độc giả Việt Nam nhìn thấy 
được các thành tựu ngoạn mục của Phật giáo ở Âu Mỹ trong vòng 200 năm đề nhìn lại 
chính mình đã, đang và sẽ làm gì cho sự phát triển của Phật giáo Việt Nam, trong bối 
cảnh của cuộc cách mạng tin học hiện nay. 

Trên tinh thần này, chúng tôi xin trân trọng giới thiệu dịch phẩm này đến với quý độc 
giả. 

Giác Ngộ, ngày 30-10-2003 

Kính ghi 

Đại đức Thích Nhật Từ 


-—-O0O--- 


TÁC GIÁ 


Sinh tại Croydon, nước Anh, năm 1957, ANDREW SKILTON 
đã bắt đầu quan tâm đến Phật giáo nhiều năm trước khi ông được 
thụ giới để trở thành một Tỳ khưu của Phật giáo Phương Đông 
năm 1979, và nhận Pháp danh Sthiramati. Ông đã hoạt động 
nhiều năm trong việc phát triển một trung tâm Phật giáo ở 
Croydon, trước khi ông đến Briston và khởi xướng những hoạt 
động của trung tâm Phật giáo Briston năm 1980. Ngày càng được lôi kéo nhiều hơn 


vào việc nghiên cứu giáo lý và lịch sử Phật giáo, ông miệt mài học tập và năm 1988 
ông tốt nghiệp Cử nhân Thần học và Tôn giáo tại Đại học Bristol. Sau khi bắt đầu học 
tiếng Phạn và tiếng Päli tại đây, ông đã dành ba năm để nghiên cứu riêng, dịch và viết 
sách, trước khi ông đến Oxford năm 1991 đề bắt đầu nghiên cứu chuẩn bị cho một 
luận án về kinh Samaädhirãja Sũtra. 


Hiện ông đang là một nghiên cứu sinh tại Học viện College, Oxford, và là thành viên 
của Hội Hoàng gia về châu Á. Cộng tác với Kate Crosby, ông vừa hoàn thành một bản 
dịch và nghiên cứu về tác phẩm Bodhicaryävatära của Šãntideva, được Oxford 
University Press xuất bản năm 1995 trong bộ sách Các Tác Phẩm Cổ Điển của Thế 
GIỚI. 
---OÔO--- 
CÁCH PHÁT ÂM CHỮ PHẠN 


“Trong sách này, các thuật ngữ chuyên môn thường được trích dẫn bằng tiếng Phạn 
thay vì tiếng Pali, trừ khi trích trực tiếp từ bản văn gốc Pali. Tất cả các tham chiếu về 
kinh điển Pali đều dựa trên các ấn bản của Hội Pali Text. Khi số tham chiếu nói về cả 
một kinh Sutta, thì chỉ ghi số của kinh Sutta đó. Khi tham chiếu nói về một đoạn trích 
trong một kinh, thì có ghi cả số quyền và số trang của bản văn Pali (theo lỗi thực hành 
quy ước). Trong các bản dịch tiếng Anh do Hội Pali Text xuất bản, những số này 
thường được in ở đầu trang, phân lề phía trong. 


Việc dùng các thuật ngữ bằng chữ Phạn và Pali trong sách này là không thể tránh 
được. Chúng được 1n với các dấu phụ (âm tiết, trọng âm) được sử dụng đề chuyên âm 
48 chữ cái của tiếng Phạn sang 25 chữ cái của tiếng Latinh. Những bạn độc giả không 
biết tiếng Phạn và tiếng Pali có thể thấy rắc rối, nhưng hướng dẫn dưới đây sẽ cho các 
bạn những âm xấp xỉ tương đương với các âm tiếng Việt. Các nguyên âm "ngắn" (4, ¿, 
) được phát âm ngắn hơn các nguyên âm "dải" (ã, 7, ø). Dấu trọng âm thường rơi vào 
âm tiết áp chót của một từ, trừ khi âm tiết này có một nguyên âm ngắn theo sau là một 
phụ âm, trong trường hợp này dấu nhấn được chuyển ngược trở về phía trước tới một 
âm tiết không có những đặc tính đó. Ví dụ, trọng âm được đặt ở âm tiết đầu tiên trong 
từ sãsana. Mỗi khi có thê, các thuật ngữ kép được gạch nói để giúp dễ đọc. 


Dưới đây là một ít hướng dẫn về cách phát âm: 
Nguyên âm: 


a giống như a trong cát 
ñ giống như a trong cam 
Ì giống như ¡ trong ít 

T giống như ¡ trong chim 


u giống như u trong út 

ũ giống như u trong thun 
e giống như ê trong tê 

0 giống như ô trong ô tô 
ai giống như ai trong hai 
au giống như ao trong sao 


Phụ âm: 


ø giống như g trong ga 

€ giống như ch trong chào 

J giông như d trong dao 

§ và § giông như s trong sang 

d đọc như đ trong tiếng Việt. 

t đọc như t trong tiếng Việt. 

Các âm mũi: ñ, ñ, n, n, và m: 

Trước một phụ âm, đọc giọng mũi bình thường kèm theo phụ âm đi liền nó: 
ñk đọc như ngk 

ñg đọc như ng 

ñc đọc như ngch 

ñj đọc như ngd 

q đọc như n 

m đọc giống m tiếng Việt 

Trước một nguyên âm: ñ giống như nh trong nhà 

Các phụ âm có tiếng gió như: gh, ch, th,. ... đọc giống trong tiếng Việt. 


Các phụ âm đôi đọc đầy đủ cả hai phụ âm: sađda đọc là xáđ-đa 


---O0O--- 
LỜI TỰA 


C‹ thể nói về Phật giáo băng nhiều cách khác nhau. Trong số những thuật ngữ xấp xỉ 
đồng nghĩa với nhau, tôi thấy gama là một thuật ngữ có ý nghĩa đặc biệt phong phú. 
Nó dùng để nói về một di sản kinh điển được lưu truyền từ đời nọ sang đời kia, đặc 
biệt là những bài giảng của Đức Phật, cũng được gọi là gama trong những trường phái 
Phật giáo Ấn Độ sử dụng tiếng Phạn làm ngôn ngữ viết. Hiểu theo nghĩa hẹp hơn, 
thuật ngữ này có nghĩa là "cái gì đến" theo nghĩa là một cái gì được lưu truyền tới 


chúng ta bằng một truyền thống có sẵn, và vì vậy, theo tôi, nó không chỉ nói về một 
sưu tập các văn bản, mà còn bao gồm những phương pháp đã được công nhận trong 
việc chú giải, hiểu, và áp dụng những bản văn đó - rồi đến lượt những phương pháp 
này lại được chấp nhận và làm giàu thêm bởi những tô chức của Phật giáo. Chính vì 
những hàm ý ý rộng lớn này mà tôi thấy thuật ngữ gama giàu hi nghĩa nhất, vì nó nhắn 
mạnh rằng Phật giáo là một cái gì được để lại, được lưu truyền lại qua các thế hệ Phật 
tử nối tiếp nhau trong suốt 25 thế kỷ qua. 


Tuy có sự nối tiếp liên tục này, truyền thông Phật giáo lại vô cùng khác biệt, và đây là 
lý do chính thúc đây tôi viết ra cuốn sách thuộc loại này. Cách đây khoảng 18 năm, 
khi tôi thực sự tiếp xúc với Phật giáo lần đầu tiên, tôi mang một cảm giác ngạc nhiên, 
sửng sốt, thất vọng, và hoang mang vì sự khác biệt này - nhưng ở đây tôi không muốn 
xác định cảm giác nào là mạnh hơn. Chủ yếu lần sơ ngộ đó đã cho tôi một nguồn cảm 
hứng để có găng tìm ra những lý tưởng nòng cốt của Phật giáo, nhưng cũng còn có 
cảm giác vui khóai, thích thú, và đôi khi bán tín bán nghi đối với một số điều mâu 
thuẫn bề ngoài hay thực sự của nó. Dần dà, nó đã tạo cho tôi một sự tò mò không thể 
nào dập tắt. 

Tôi không phải người đầu tiên cảm nghiệm sự tò mò này, vì truyền thống Phật giáo đã 
có biết bao thế hệ sử gia trước thế hệ của chúng ta tôi. Tôi cảng không phải người duy 
nhất ở thế kỷ này đã chứng kiến sự đua nở của vô số các cô gắng nhằm tháo gỡ những 
nút thắt của các truyền thống địa phương, đề đan kết lại thành một lịch sử duy nhất về 
Phật giáo. Tôi luôn luôn tự đặt ra những câu hỏi về truyền thống, những câu hỏi mà 
đôi khi hình như không có câu trả lời đầy đủ hay không phù hợp với đầu óc hoài nghi 
của tôi. Tôi không nghi ngờ cuốn sách này phản ánh sự thôi thúc đó, nhưng tôi luôn 
xác tín rằng mang tâm trạng hoài nghi không phải là vô đạo, cũng không phải là thiếu 
đức tin. Dù sao, nó cũng có những nguy hiểm, đặc biệt nếu chúng ta để mình rơi vào 
thái độ ngạo mạn hay bất cần đời, và tôi hi vọng tôi đã tránh được cả hai mối nguy 
hiểm này khi viết về truyền thống Phật giáo trong cuốn sách này. 


Tôi có nhiều tham vọng khi viết cuốn "lịch sử" này. Nó được bắt đầu do lời yêu cầu 
của Dharmacri Lokamitra, để đáp ứng những nhu cầu của một chương trình nghiên 
cứu của trường Trailokya Bauddha Mahsangha Sahayak Giana. Tuy nhiên, nó cũng 
được viết cho một thành phân độc giả rộng hơn, với hi vọng rằng, tuy ngăn gọn, nó có 
thể mang lại lợi ích cho bất cứ ai muốn có một hình ảnh toàn diện về lịch sử phát triển 
của Phật giáo. 

Tôi hi vọng quyền sách này sẽ cung cấp một cái nhìn tông thê về lịch sử Phật giáo để 
làm cơ sở nghiên cứu xa hơn, dù là về Giáo pháp hay về lịch sử. Tôi tin rằng cuốn 
sách này có thể hữu ích cả cho những người muốn tìm hiểu Phật giáo lẫn những tín đồ 
Phật giáo, cả hai có lẽ đều đã có một số hiểu biết về Phật giáo rồi, nhưng muốn có một 


cái nhìn tổng thể để có thể đi sâu hơn và chuyên môn hơn, hay để làm bối cảnh đối 
chiếu các kinh nghiệm của bản thân họ về Giáo pháp. 

Tôi xác định tôi đã dành phần lớn cuốn sách này để nói về lịch sử Phật giáo Ấn Độ, và 
chỉ trình bày lịch sử này cho tới thế kỷ XIX mà thôi. Việc mô tả lịch sử Phật giáo hiện 
đại không phải là mục tiêu tôi để ra cho mình khi đặt bút viết cuốn sách này, và tôi 
mừng vì đã trung thành với sự giới hạn này. Tuy nhiên, tôi hi vọng tác phẩm này có 
thể giúp độc giả có một cái nhìn quân bình hơn về sự phát triển của Phật giáo trong 
thế giới ngày nay, và có thể đạt được một sự hiểu biết tận ngọn nguồn những hình 
thức Phật giáo mà chúng ta sẽ gặp trong cuộc sống của thế giới hiện đại. 

Có thể một số Phật tử cảm thấy chướng tai khi nghe nói đến một lịch sử Phật giáo, vì 
họ vẫn coi lịch sử này chỉ như là những tia sáng chợt loé lên rồi vụt tắt và chỉ là một 
thứ trang sức không cần thiết cho công việc chủ yếu là thành thạo giáo thuyết và thực 
hành. Tôi cũng nhìn nhận rằng cốt tuỷ của Phật pháp là phi lịch sử, theo nghĩa nó nói 
về những chân lý phổ quát và nhằm vào thân phận phô quát của con người, nhưng lịch 
sử của Giáo pháp cũng tỏ lộ cho chúng ta thấy những cố gắng mà các bậc tiền bối của 
chúng ta đã làm để thê hiện giáo lý và thực hành trong đời sông xã hội, và để khắc 
phục được cản trở to lớn nhất trong việc đạt mục tiêu ây - đó là bản tính con người. Là 
những Phật tử thời nay, chúng ta sẽ rơi vào nguy hiểm nếu chúng ta bỏ qua những bài 
học lịch sử của mình. 

ANDREW SKILTON 

(Dharmacari Sthiramafi) 


-—-O0O--- 


PHẢN I 
PHẬT GIÁO Ở ẤN ĐỘ 
01-BÓI CẢNH ẤN ĐỘ CỎ ĐẠI-TIÊN SỬ PHẬT GIÁO 

Nói về lịch sử Phật giáo là phải bắt đầu với tiêu sử của vị sáng lập ra nó là Thích 
Ca Cô Đàm, tức Đức Phật lịch sử. Tuy nhiên, nếu chúng ta muốn đánh giá đúng 
mức tiểu sử này, chúng ta cũng cần biết đôi chút về lịch sử Ân Độ thời kỳ đầu, về 
bối cảnh mà Đức Thích Ca Cô Đàm khởi sự cuộc tìm kiếm tâm linh của Ngài. Lịch 
sử Ân Độ là một câu chuyện dài, trở ngược về cả ngàn năm trước thời của Đức 
Phật, nên trong mục tiêu tìm hiểu của chúng ta, tốt nhất chúng ta nên bắt đầu với 
những di tích đầu tiên có ý nghĩa của nền văn minh đã vượt qua được sự tàn phá 
của thời gian đề tồn tại. 


Giống như phân lớn lịch sử, lịch sử Ấn Độ thời cổ bị chỉ phối bởi một số đặc điểm 
địa lý. Phía Bắc bán lục địa này là dãy Hi Mã Lạp Sơn sừng sững như một bức 
tường thành khổng lồ ngăn chặn đường tiếp xúc với các nền văn hóa ở phía Đông 
và Bắc. Chỉ có một kẽ hở duy nhất là những con đường núi đi qua Afghanistan, 
nằm ở phía Tây Bắc của bán lục địa. Cũng có hai lưu vực lớn là lưu vực sông 
Indus ở Tây Bắc và lưu vực sông Hằng ở Đông Bắc bán lục địa, cả hai con sông 
đều tạo thành những môi trường bảo vệ quan trọng để củng cô một nền văn minh 
phức tạp. 


+4:oỦo:-- 
Nền Văn Minh Lưu Vực Sông Indus 


Lưu vực thứ nhất đóng vai trò quan trọng trong lịch sử này là lưu vực của Sông 
Indus. Tại đây, vào thiên kỷ thứ 3 trước Công Nguyên (CN.), trên cơ sở một nền 
văn minh thời đồ đá mới của dân bản xứ, đã phát sinh một nền văn minh đô thị, 
từng được biết đến với cái tên "Văn hóa Lưu vực Indus", phôn thịnh nhờ những 
sản phẩm nông nghiệp, ngoại thương, và ngư nghiệp. Hai khu tập trung dân cư đô 
thị lớn là ở Mohenjo Daro và Harrapa, và vì vậy nền văn hóa này cũng được đặt 
tên là "Nền Văn hóa Harrapa”. 


Có vẻ đây là một xã hội đã có tô chức cao, tập trung, và rất bảo thủ, không thay đôi 
bao nhiêu qua nhiều thế kỷ. Những cố gắng nhằm tái hiện những phong tục và tin 
tưởng của xã hội nảy phần lớn chỉ là những suy đoán, tuy rõ ràng cũng đã có 
những hình thức tế tự khá tinh vi như nghỉ lễ thanh tây để biểu trưng sự trong sạch 
của tâm hồn. Những di vật có ý nghĩa nhất đã được phát hiện gồm nhiều con dấu 
ấn được sử dụng rộng rãi trong việc buôn bán và đặc biệt gặp thấy nhiều ở các 
vùng bờ biển. Những con dấu này khắc một loại chữ viết (nay vẫn chưa giải mã 
được) và những hình vẽ nhỏ xíu nhưng tuyệt đẹp, một số hình vẽ mô tả những nghi 
tiết. Một con dấu nỗi tiếng vẽ một hình người ở tư thế ngồi thiền, mà một số học 
giả nghĩ là mô tả một hình thức ngồi thiền hay suy niệm thời sơ khai. 


Nền văn minh này bắt đầu suy vong dần từ khoảng 1200 trước CN.. có lẽ là do hậu 
quả của những thay đổi về môi trường, nhưng chắc hơn là do sự đổi hướng dòng 
chảy của sông Indus, tuy cũng có những dấu vết của sự tàn phá do chiến tranh. Tuy 
nhiên, những dấu vết này không liên quan gì đến sự xuất hiện cùng thời của những 
bộ tộc xâm lăng từ phía Tây Bắc tràn xuống. Rất có thể những bộ tộc này đã đến 
đây đúng vào lúc nền văn hóa này đang tàn lụi. 


-—-OÔO--- 


Văn Hóa Vêđa 


Người ta vẫn còn tranh cãi về bản chất đích thực của cuộc xâm lăng này và các tác 
giả hiện đại đã coi nó như là một sự thâm thấu văn hóa hơn là một cuộc xâm nhập 
bằng quân sự. Tuy nhiên, phần lớn các tác giả đều mô tả về những bộ tộc mới tới 
này như là những đọt di dân nối tiếp nhau của các bộ tộc du mục bị đây ra khỏi quê 
hương của họ vốn từng trải dài từ Trung Âu sang Trung Á, nên đã mở đường 
xuống phía Đông Nam để tìm những miền đất mới làm chỗ cư ngụ. Ngày nay, 
chúng ta biết họ là những tổ tiên của các dân tộc Ân Âu, các bộ tộc chiến binh rong 
ruôi trên lưng ngựa và sử dụng những cỗ xe ngựa làm vũ khí để chiến đấu. Sau khi 
vượt qua những con đường xuyên qua Hi Mã Lạp Sơn dẫn tới phía Tây Bắc của 
biên giới Ân Độ ngày nay, họ kiên trì nhưng quyết liệt càn quét theo hướng Đông 
băng qua toàn thê bán lục địa, mà phải mất nhiều thế kỷ sau họ mới hoàn toàn 
chiếm cứ được. 


Họ mang theo nền văn hóa đặc trưng riêng của họ, gồm những vị thần riêng, của họ 
như Indra, Varuna, Rudra, Vus, v. v. „ Tất giống với những thần Hi Lạp cổ, ví dụ 
Dyaus Pitr, thần Bầu Trời, rõ ràng rất giống với thần Zeus của Hi Lạp và thần 
Jupiter của Roma. Họ cũng mang theo cơ cấu xã hội đặc trưng của họ được chia 
làm ba thành phần là tư tế, chiến binh, và nông dân. Thành phần thứ nhất gồm 
những gia đình đặc biệt chuyên làm nghề ngâm vịnh và cử hành nghỉ lễ, là tiền 
thân của giai cấp tư tế brãhmana sau này; hai thành phần sau sẽ trở thành những 
giai cấp chiến binh ksa#iya và giai cấp thứ dân vaisya. 


Họ cũng mang theo một thứ nguyên liệu bí ân gọi là sa, có thể là một thứ rượu 
hay nắm gây ảo giác, hình như để tạo ra những trạng thái xuất thần. Bất luận nó là 
gì, hình như nó đã gợi hứng cho rất nhiều bài thánh ca và bài thơ còn được lưu 
truyền từ thời kỳ này và sẽ trở thành bộ kinh 4a. Những nghi lễ do những nhà 
chuyên môn này thực hiện sẽ mang một ý nghĩa đặc biệt, vì các giai đoạn và các 
yếu tố của nghi lễ được nhìn như là phản chiếu và điều khiển các khía cạnh của vũ 
trụ - vì vậy việc thực hiện nghi lễ một cách đúng đắn sẽ bảo đảm cho vũ trụ này 
được tiếp tục tôn tại. Hơn nữa, cũng như vũ trụ được duy trì nhờ việc các tư tế "đặt 
tên" cho các đồ vật một cách mâu nhiệm, một số các tư tế bắt đầu nghĩ rằng có thể 
vũ trụ này đã phát sinh từ "Một" và nếu con người có thể đặt tên được cho cái 
"Một" này, thì họ sẽ có khả năng điều khiến được cái là nên tảng của toàn thể vũ 
trụ. Theo nghĩa này, việc thực hành tôn giáo ở thời kỳ này có thể được coi như là 
một cuộc tìm kiếm quyền năng. 


Chúng ta biết được tất cả những điều trên đây nhờ những văn bản do những người 
này đã viết ra. Không hắn chúng đã được viết ngay từ thời kỳ đầu, vì lúc ban đầu 
truyền thống đã được lưu truyền bằng miệng - được giữ riêng trong giới các gia 
đình tư tế, và được truyền từ đời cha sang đời con. Các tài liệu này đã được làm 
thành ba sưu tập lớn gọi là Rø, Ya/wr, và Sma Veđa, tạo thành bộ kinh được col là 
Kinh thánh cung cấp ba nguồn tri thức. Một sưu tập VêZa thứ tư được soạn hơi 
muộn hơn, gồm những lời bùa chú để xua đuổi ma qui, gọi là 4/harva Veäa. Sau 
đó, những sưu tập này lại lần lượt được tiếp nối bằng hai đợt biên soạn liên tiếp để 
hình thành các bộ kinh gọi là Brhmanas và Äranyakas, trong đó ta càng ngày càng 
thấy rõ khuynh hướng suy tư huyền bí về bản chất vũ trụ và việc điều khiến vũ trụ 


bằng pháp thuật "đặt tên” cho các sự vật. 


Một thời gian ngắn trước Đức Phật, bản kinh Upanisads bằng văn xuôi đã được 
biên soạn. Như tên của nó gợi ý, kinh Ưpanisads thu thập những lời giảng bí 
truyền, chỉ truyền từ ông thầy sang học trò mà thôi, vì chữ „pa-ni-sad có nghĩa là 
"ngôi gần”. Bộ kinh này được coi là giai đoạn cuối cùng của kinh Vêđa, và vì thế 
được gọi là Vedamra, "kết hay tột đỉnh của Vêđa”. Ở đây, các yếu tố nghi lễ không 
có tầm quan trọng như trong các bộ kinh thời kỳ trước, thay vào đó, chúng ta thấy 
nhân mạnh lời giảng dạy bí truyền và đầy ấn tượng về sự tái sinh và đầu thai. Sự 
quan tâm này rõ ràng thúc đây việc tìm kiếm cái "Một" là nền tảng của vũ trụ, và 
nhờ việc điều khiển được nó (bằng việc biết nó và gọi tên nó), người môn sinh có 
thê kiểm soát được vũ trụ, và nhờ đó thoát được vòng luân hồi vô tận của cái chết. 


Phương pháp tìm kiếm này có hai khía cạnh - một mặt người ta đi tìm cái nền tảng 
của thế giới hiện tượng, cốt tuỷ của mọi đồ vật và sự vật ngoại giới, và cái đó được 
gọi là brahnman; mặt khác người ta đi tìm cái sự vật hiện hữu tối hậu bên frong mỗi 
cá nhân, là cái cho chúng ta sự sống và ý thức, và cái này được gọi là nan. Có lẽ 
tất yêu người ta sẽ đi đến giáo huấn bí truyền cuối cùng là đồng hóa hai thực tại 
này, và cho rằng man và brahrnan chỉ là một thực tại duy nhất. Trực giác này 
được tóm gọn trong các kinh Ứpamiads bằng những phát biểu nổi tiếng như ứzí 
fyưm asi, "ngươi là cái đó," và brahmo ham, "tôi là brahman," v. v... Người ta 
nghĩ rằng khi suy niệm những lời giảng nảy, người môn sinh đưa trực giác đó vào 
nội tâm của mình, nhờ đó được giải thoát khỏi vòng tái sinh và khỏi cái chết. 

Trên đây là bức tranh khái quát về bối cảnh tôn giáo của Đức Phật, nhưng chúng ta 
cũng còn phải ghi nhận những đổi thay xã hội tông quát hơn và có tầm quan trọng 
vào thời kỳ đó. Đặc biệt, chúng ta phải ghi nhận sự phát triển của kỹ thuật thời Đồ 
Sắt vào cùng thời kỳ nảy, bắt đầu khoảng 800 năm trước CN., giúp cho việc khai 
hoang những vùng rừng thưa rộng lớn đề lẫy đất canh tác - khiến cho cả vùng lưu 


vực sông Hằng đã trở thành khu dân cư từ khoảng 600 trước CN. - và nó cũng giúp 
phát sinh một kiểu chiến tranh mới cho giai cấp. chiến binh k§afriya. Các phương 
pháp nông nghiệp mới, đặc biệt lưỡi cày bằng sắt, giúp cải tiến sản xuất và thậm 
chí tạo ra một sản phẩm dư thừa, có thể dùng để cung cấp cho những tổ chức chính 
quyên và tôn giáo rộng lớn hơn. 


Có những sự thăng trầm xã hội rộng lớn do sự tranh giành quyền lực của các vua 
chúa muốn bành trướng vương quốc của mình, dần dần thâu tóm những cơ cấu xã 
hội cũ theo cơ chế gia đình và bộ tộc của thời kỳ Vêđa. Đến thời Đức Phật sinh ra, 
chỉ còn có 16 thành phố tự trị trong các vùng Trung và Đông Bắc Ân Độ do người 
Aryan xâm chiếm. Cũng như sự phát triển của tôn giáo Bà La Môn đã đi song song 
với cuộc xâm lăng từ từ của các bộ tộc Aryan ở khắp miền Bắc bán lục địa, thì tôn 
giáo của thời ⁄êđa và Brãhmana cũng ngày càng liên kết với sự chính thống của 
cơ cấu xã hội, và với những chính quyên tập trung của thời kỳ đó. 


Một hệ quả rất quan trọng của điều này là sự sản sinh ra một giai cấp thực hành tôn 
giáo mới từ bỏ những truyền thống Bà La Môn cũ và phủ nhận lời tuyên bố của họ 
là có đặc quyền trong việc hiểu biết sự khôn ngoan thần linh (kinh /⁄¿đa) do giai 
cấp của họ được thừa hưởng. Giai cấp mới này được gọi là hành giả 
(parivrjaka) hay người khất sĩ. Vị hành giả (parivrjaka) là người bất mãn với 
những cơ cấu của xã hội hiện hành và với tôn giáo vụ lễ nghi của xã hội này, đã bỏ 
nhà và vai trò của mình trong xã hội để đi lang thang khắp nơi tùy thích, sống nhờ 
của bố thí và tìm kiếm giải thoát tâm linh. Sau này chính Đức Phật cũng gia nhập 
giai cấp những vị hành giả này khi Ngài bắt đầu con đường tìm kiếm giải thoát cho 
mình. 

Chúng ta có những tài liệu vững chắc về ba phương pháp mà những vị hành giả 
(parivr/aka) này sử dụng đề thể hiện cuộc tìm kiếm của họ!. Có những người nhấn 
mạnh vào tính siêu thế, tu luyện nhiều phương pháp luyện thiền khác nhau, giữ tâm 
linh thanh thản và tập trung vào một vật duy nhất. Nhóm người thứ hai nhắn mạnh 
sự tự tại và sức mạnh hầu như dựa trên ma thuật mà họ có thê đạt được nhờ trực 
giác được bản tính, thậm chí biết được tên gọi của nguyên lý tối cao làm nên tảng 
cho vũ trụ. Rồi cũng có những người thuộc nhóm thứ ba quan tâm hơn tới sự thanh 
tịnh và ô trọc của thân xác con người, nên dùng những hình thức tu đức khác nhau 
để thanh tây tâm hồn mình nhờ đó tâm hồn được nhẹ bớt khỏi những sự ô uế và có 
thê bay bồng lên tới đỉnh cao vũ trụ tâm linh. Các vị thiền sư thuộc các trường phái 
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dị biệt này được gọi là Sa-môn (szmanas), có nghĩa là "người cố gắng" hay "người 
mệt mỏi [vì thế giới?]"(chán đời). 
Cũng còn có những nhóm các vị hành giả khác chủ trương những quan điểm triết 
học khác nhau. Có thê kế đến những người Ajivakas - những người theo thuyết tất 
định, chăm chú phân tích chỉ tiết hiện tại, và chủ trương rằng mọi chúng sinh đều 
dần dần tiến tới sự hoàn thiện bất kế họ có cố găng hay không; những người 
Lokyatas - những người theo thuyết duy vật, bề ngoài có vẻ chủ trương khoái lạc 
thuyết, vì họ phủ nhận nhân quả thuyết và cho rằng người ta phải hành động theo ý 
thích của mình; rồi cũng có những người theo thuyết hoài nghỉ - thường được đề 
cập đến trong Kinh Phật bằng biệt danh xấu là amavrvikkhepikas (kẻ giỏi luồn 
lách) - họ không nhìn nhận mà cũng chăng phủ nhận bất kỳhọc thuyết hay niềm tin 
đặc biệt nào; và ta có thể họ là đa số những vị hành giả này chẳng nhắm mục tiêu 
tìm kiếm tâm linh nào cả, mà chỉ là thích một cuộc sống khoáng đạt và trồn tránh 
trách nhiệm xã hội mà thôi. Ta có thể tìm hiểu một số quan điểm của một số người 
đương thời với Đức Phật trong các kinh Phạm Võng Kinh (Brahmdjla) và Sa-môn 
quả Kinh (Smannaphala) trong Trường Bộ Kinh (Dïgha-Nikya?) 
-—-oÚO--- 
02 - ĐỨC PHẬT 

Chúng ta đã tìm hiểu bối cảnh văn hóa và tôn giáo Ân Độ từ thời kỳ đầu cho 
tới thời Đức Phật, vậy còn bản thân Đức Phật thì sao? Đức Phật sinh tại Lumbinl, 
một thành phố ở gần Kapilavastu, thủ phủ của một vùng mà ngày nay nằm giữa 
biên giới Ấn Độ và Nêpal, bản địa của bộ tộc Thích Ca (Sakya). Trước kia, dựa 
vào các tài liệu sử học Sri Lanka cổ xưa, các học giả phương Tây vẫn chấp nhận 
năm sinh của Đức Phật là 563 trước CN., một truyền thống thứ hai xuất phát từ Ân 
Độ đã nhận năm sinh của Đức Phật là 450 trước CN. Các nghiên cứu mới nhất dựa 
vào Dipavamsa gợi ý rất có thể Ngài sinh năm 485 trước CN Ÿ. 


Thời Đức Phật sinh ra, ở vùng chân núi Hi Mã Lạp Sơn vẫn còn có một số nước 
cộng hòa sống theo tô chức bộ tộc chống lại sự bành trướng ngày càng gia tăng của 
các chế độ quân chủ mới ở vùng lưu vực trung phần sông Hằng. Trong số những 
nước này có nước của bộ tộc Thích ca (Sakya), và cha của Thích Ca Cô Đàm là 
một người cai trị bộ tộc này. Cha của Ngài là một thành viên thuộc thiểu số cầm 
quyền của bộ tộc và đồng thời Ngài cũng là một chiến binh, và mặc dầu vào thời 
đó, có thê xã hội Bà La Môn truyền thống như đã mô tả ở chương trước chưa tạo 
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được ảnh hưởng quan trọng nào trong vùng ven lưu vực sông Hằng, nhưng khi 
Đức Phật đã qua lại giữa xã hội Bà La Môn, Ngài cảm thấy có thể mô tả thích hợp 
nhất nguồn gốc xã hội của mình là thuộc giai cấp chiến binh &sairiya. Các truyền 
thống sau này, vì chỉ biết đến những chế độ quân chủ đã từng xâm chiếm các nước 
cộng hòa trước kia, nên đã ngộ nhận khi gọi Thích Ca Siddhartha là một "hoàng 
tử” và cha Ngài là một "ông vua". 

Ngay từ đầu, đời sống của vị sáng lập ra con đường giải thoát của Phật giáo đã 
được các môn đệ của Ngài hết sức quan tâm. Thế nhưng có điều nghịch lý là, mặc 
dù đã có khá nhiều sách viết về tiểu sử Đức Phật, nhưng chúng ta không thê chắc 
chăn điều nào là sự kiện lịch sử và điều nào có thê chỉ là kết quả của lòng sùng mộ 
và của sự thêu đệt do ý hướng tốt lành. Trong kinh điển của truyền thống Pali, có 
một số kinh cung cấp cho chúng ta từng mảnh lẻ tẻ những chỉ tiết chủ yếu về tiểu 
sử Đức Phật. Kinh Äriyapariyesana Suifa“ mô tả thời kỳ đầu và cuộc Giác ngộ sau 
này của Đức Phật; giai đoạn này cũng được mô tả trong các kinh Bhayabherava, 
Dvedvifaka, và sách Mahsaccaka Sufas”. Kinh Mahparinbbna Sufa“mô tả 
những ngày tháng cuối cùng cuộc đời Đẳng Giác ngộ. Những năm giữa cuộc đời, 
từ sau cuộc Giác ngộ, Đức Phật đi chu du khắp vùng đồng quê ngày nay là các 
nước Bihar và Đông Uttar Pradesh, bao gồm một lượng lớn các bài thuyết pháp 
của Đức Phật, gọi là su//ras, như được lưu lại trong Tam Tạng (Sutra Pi1aka) của 
thánh điển. Những bài giảng này không được sắp xếp theo thứ tự thời gian của 
cuộc đời Ngài, nên người đọc phải sử dụng những bản văn khác nhau để có một 
hình ảnh chung về cuộc đời giảng thuyết của Đức Phật. 


Hình như việc biên soạn một tiểu sử đúng nghĩa không phải mối quan tâm chủ yếu 
của thế hệ các môn đệ đầu tiên; hơn nữa khi được biên soạn, nó thường theo 
khuynh hướng khai triển một câu chuyện cơ bản, là một đặc điểm dễ nhận ra ngay 
cả ở những sách "tiểu sử" được biên soạn sớm nhất. Một khía cạnh quan trọng 
trong việc biên soạn này là việc kê lại rất nhiều những cuộc đời của Đức Phật khi 
chưa giác ngộ, được gọi là Bồ Tát, là thời kỳ Ngài làm vô vàn những hành động 
cao quý để chuẩn bị cho cuộc đời khi Ngài đã giác ngộ. Trong số những tiểu sử 
này, có thể kể đến Phật Bản Hạnh Tï rường Kinh (Mahvasfu) của Trường 
Phái Mahasanghika(hễ kỷ II trước CN), KinhPhật sở hành tản 
(Buddacarita) của thì sĩ Asvaghosa (thế kỷ I CN.), cuỗn hân thông du hí Kinh 


#MN. 26 
5MN. 4, 19 & 36 
8 DN. 16 


(Lalitavistara) của Trường Sarvstivdin (thế kỷ I trước CN.), cuốn Midnakarh, chú 
giải Theravdin về J/zka (thế kỷ IV CN.), và cuốn 4bjinigkramana Sữfra, có lẽ 
thuộc vê bộ Dharmaguptaka. 


Tuy nhiên, trong tất cả các nguồn tải liệu này, ta luôn luôn tìm thấy một hạt nhân 
chung cho mọi nguồn tải liệu, và chúng ta có thể tin rằng nó phản ánh những biến 
cô thực sự của cuộc đời Đức Phật, ít ra theo như cảm nghiệm của các đệ tử của 
Ngài. Tiểu sử "hạt nhân” này giữ vai trò mẫu mực cho các Phật tử qua nhiều thế 
kỷ, và chúng tôi có thể cống hiến một tóm lược các chi tiết ở đây. 


Thích Ca Cồ Đàm xuất thân trong một gia đình quý tộc. Cha Ngài, ông 
Suddhodana, là một người giàu có và quyền thế, và mẹ Ngài, bả Mayadevi, là một 
phụ nữ phong lưu và tỉnh tế. Khi Ngài sinh ra, một nhà tiên tri tên Asita đã tiên báo 
cậu bé sẽ có mệnh nắm giữ một vương quốc chính trị hay một vương quốc tỉnh 
thần, và hăn nhiên cha mẹ cậu cảm thấy lời tiên tri này thích hợp cho con của họ. 
Có lẽ vì vậy họ đã chọn cho con một tên gọi đúng với ý nghĩa này, 
là Sarvrthasiddha, "người thành đạt mọi mục tiêu”, hay S7ddhrfha, "người thành đạt 
mục tiêu của mình". Mẹ cậu chết không bao lâu sau khi sinh ra cậu, và cậu sớm 
được nuôi dưỡng và trông nom bởi bà cô tên là Mahprajpati. Tuy quan tâm chủ yếu 
là việc huấn luyện thích hợp cho một thiếu niên ở địa vị của mình, tuôi trẻ của cậu 
tràn đầy sự xa hoa, vì cha cậu muốn đứa con trai yêu quý của mình phải được gắn 
liền với những lợi thế từ của cải và quyền lực, nghĩa là ông muốn chọn cho cậu đời 
sống của một vương quốc chính trị. Khi cậu 16 tuổi, cha cậu đã cưới cho cậu một 
cô vợ trẻ tên là Yašodhar. 


Thế nhưng ông sẽ không thành đạt các dự tính của mình, vì vào khoảng thời gian 
này, cậu con trai của ông đã bắt đầu cuộc tìm hiểu môi trường sống vật chất và tỉnh 
thần của mình, và cuộc khám phá này sẽ dẫn đến những hậu quả to lớn khôn 
lường. Thời kỳ phát triển này được mô tả một cách biểu tượng bằng câu chuyện về 
"bón thị kiến," là bốn kinh nghiệm mà chàng trai này đã trải qua khi đi chu du trên 
cỗ xe của mình ra ngoài lãnh thổ. Vừa gặp một ông lão bên đường, chàng trai trẻ 
Thích Ca lần đầu tiên chứng nghiệm được sự tất yếu của tuổi già, tiếp theo là 
những lần đối diện với bệnh tật và cái chết, những "thị kiến" về thân phận con 
người này đã làm đảo lộn sự tự mãn vốn có của chảng trong đời sống xa hoa tiện 
nghi của mình và buộc chàng nhận ra rằng cuộc sông đau khô và khốn nạn đó đang 
chờ đợi chàng và cô vợ trẻ đẹp của chàng, cũng như nó chắc chắn đang chờ đợi hết 
thảy chúng sinh. Thị kiến thứ bốn, khi Ngài gặp một người khất sĩ, gọi 
là parivrjaka, đã gieo vào tâm trí chàng một hạt giống để chàng ngẫm nghĩ trong 
những tháng tiếp theo về thân phận của mình, để rồi hạt giống ấy lớn lên thành 


niềm xác tín rằng người ta không tất yếu phải thụ động cam chịu sự đau khổ và sự 
huỷ diệt, nhưng có thê tìm kiêm con đường giải thoát, tuy răng con đường này 
cũng đòi hỏi sự từ bỏ triệt đê và hành động quyết liệt, thậm chí rât đau đớn. 


Sau cùng, một biến cố có vẻ như đã đây Ngài đi tới tột đỉnh của quyết định tìm 
kiếm tự do để khám phá ra "Chân đế," và cuộc tìm kiếm này sẽ dẫn đưa Ngài tới 
vương quốc tinh thần mà nhà tiên tri Asita đã tiên báo. Đó là khi đứa con trai 
Yaáodhar sinh ra. Trong tâm trạng thất vọng, Ngài coi con trai mình sinh ra như là 
sự xuất hiện một gông cùm xiềng xích vậy. 


Phản ứng của ngài trước biến cô này tỏ ra rất quyết liệt. Chăng được sự chấp thuận 
của cha mẹ, hoặc giả ngay cả các ngài không hề hay biết, Ngài đã bỏ trốn khỏi nhà, 
để lại vợ và đứa con nhỏ, cùng với gia đình và địa vị xã hội, mọi thú vui và những 
đặc quyền đặc lợi. Ngài xuống tóc đi tu ở tuổi hai mươi chín, mặc bộ áo cà sa rách 
Tưới của một người khất sĩ, và bắt đầu cuộc truy tìm chân để và sự giải thoát. 

Ý tưởng đầu tiên của Ngài là phải tìm một vị thiền sư. Ngài đi xuôi xuống miền 
Nam, và khi tới RaJagha, Ngài gặp nhà vua nước Magadha tên là BimbIsära - một 
giai thoại được mô tả rất cảm động trong bản thi ca thời kỳ đầu, đó là bản Pabbajjã 
Suita của Sufta Nipaia7. Ngài đã gặp vị thiền sư đầu tiên của mình, tên là Älãra 
Kãlãma, vị thiền sư này đã dạy Ngài cách hành thiền có thể dẫn tới nhập định, 
được gọi bằng thuật ngữ chuyên môn là ãkjycanyãyafana, nghĩa là "không vô biên 
xứ". Thế nhưng, tuy Ngài đã luyện được một mức độ ngang với thầy mình, Thích 
Ca nhận ra rằng tình trạng nhập thiền này, nếu không kèm theo tính chất đạo đức 
và tri thức ® thì cũng không thể tạo được sự khác biệt triệt để nào cho thân phận con 
người của mình: vẫn còn già, vẫn còn bệnh, vẫn còn chết, và vì thế Ngài chưa đạt 
được sự tìm kiếm của mình. Tuy thầy Älãra Kãlãma đề nghị Ngài phụ tá thầy trong 
việc trông coI các đệ tử, Thích Ca đã từ khước và bỏ đi đề tiếp tục cuộc tìm kiếm 
của mình. Ngài gặp một vị thầy khác, Udraka Rãmaputra, ông này dạy Ngài đạt tới 
bậc thiền gọi là nzivasayjñãnäsayjñaàyatana, "phi tưởng, phi phi tưởng xứ" và 
cuối cùng vị thầy này cũng đề nghị Thích Ca một mình dạy dỗ các đệ tử của ông. 
Một lần nữa, đây cũng không phải mục tiêu tìm kiếm của Ngài, và bây gIỜ Ngài 
quyết tâm đi vào phương pháp khổ luyện với hi vọng phương pháp này có thể tỏ lộ 
một giải pháp cho cuộc tìm kiếm của mình. Ngài sống khoảng 5 tới 6 năm ở 
Uruvilvä, bên bờ sông Nairañjanã, cùng với năm bạn khổ tu, lúc đầu là những 
người bạn, sau trở thành đệ tử của Ngài. Ngài thực hiện những việc hành xác khắc 


7 S§n. v.v. 405-24 
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khô tột độ, nín hơi thở rất lâu, và thời kỳ sau còn nhịn ăn nhịn uống. Những câu 
chuyện vệ giai đoạn tìm kiêm này của Ngài được kê trong Ä⁄ahãsaccaka Sutta ?. 


Lối sống khổ luyện này suýt làm Ngài mất mạng, nhưng kết quả của nó đã không 
làm Thích Ca thỏa mãn. Ngài từ khước lối sống này và coi nó là nguy hiểm và phí 
thời giờ. Ngài bắt đầu ăn uống đều đặn trở lại, vì thế các đệ tử của Ngài ruồng bỏ 
Ngài và họ bỏ đi nơi khác, tới rừng nai ở Isipatana, gần nơi ngày nay gọi là 
Benares. Trong tâm trạng đầy quyết tâm thâm sâu, Ngài ngồi dưới gốc một cây bên 
bờ sông Nairañjanä, ở đây Ngài gợi nhớ lại một kinh nghiệm thiền tự nhiên và 
không gò bó là đ#yZna, một loại thiền trầm tưởng, mà Ngài từng kinh nghiệm thời 
còn trẻ khi ngôi dưới gốc cây; Ngài coi đây như dấu chỉ của một phương pháp hài 
hòa và quân bình hơn để đi tìm chân lý, và ban đêm, khi suy niệm về điều huyền bí 
của sanh và tử, cuối cùng Ngài đã có được thiền quán mới mẻ và sâu xa về bản 
chất thân phận con người, vả về bản chất thực nơi vạn vật. Đây là cuộc Giác ngộ 
của Ngài, sự "tỉnh thức" của Ngài để hiểu biết chân tính sự vật (yathaabh1a), và vì 
lí do này Ngài bắt đầu có tên gọi là Phật, tức là "người đã tỉnh thức". Sự kiện này 
xảy ra khi Ngài 35 tuổi. 

Chúng ta còn phải kể lại phần sau của cuộc đời Ngài, về sự nghiệp kéo dài thêm 
bốn mươi năm nữa của cuộc đời Ngài, thời kỳ Ngài giong ruồi khắp các xứ ở miền 
Bắc Ấn Độ, cho tới các thành phố và các quận ở lưu vực Trung bộ sông Hằng. 
Ngay sau khi được Giác ngộ, Ngài ở lại một ít tuần ở gần khu vực cây Bồ Đề (sau 
này được gọi là vùng Bodh Gay), trầm tư mặc tưởng và hấp thụ ảnh hưởng của 
trực giác biến đổi cuộc đời của Ngài !°. Ngài hoài nghi về giá trị của việc chia sẻ 
kinh nghiệm này cho người khác, nhưng được phạm thiên braJưm tên là ŠSahaypati 
kêu nài, Ngài đã đi chia sẻ cho những ai có thể hưởng nhận lợi ích khi hiểu được 
thông điệp của Ngài. Ngài nghĩ trước hết tới các vị thầy dạy trước kia của Ngài, 
Alra Klma và Udraka Rmaputra, nhưng khi biết rằng lúc này các vị đó đã chết cả 
rồi, thì Ngài bắt đầu nhớ tới các bạn tu khô luyện đã từng rời bỏ Ngài với sự khinh 
bỉ, nên giờ đây Ngài tìm đến với họ ở Isipatana (nay là Sarnath). Tại đây Ngài 
giảng dạy trong công viên nai, cách thành phố chính khoảng sáu dặm về phía Bắc, 
và do lúc ban đầu họ còn rất miễn cưỡng nghe Ngài giảng, nên thời gian đã phải 
kéo dài khá lâu, nhưng rốt cuộc Ngài cũng đã mang đến được cho năm vị này sự 
giác ngộ mà bản thân Ngài đã chứng nghiệm được ở Bodh Gay. 


°MN. 36 
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Sau cuộc thành công đây vắt vả này, việc hoằng pháp của Ngài được tưởng thưởng 
băng một thành công lớn trong việc giảng dạy cho thêm 55 thanh niên nữa, từ đó 
Ngài đã có được một nhóm đồ đệ tiên khởi là 60 người, mỗi người phân tán đi một 
ngả, nhưng tất cả cùng chung sức loan truyền sự giác ngộ nảy về chân chất của sự 
vật, vì lợi ích của nhiều người (bãJ„janahitya). Phần Đức Phật, Ngài còn tiếp tục 
giảng dạy thêm một thời gian 45 năm nữa. Đoàn đệ tử của Ngài cứ ngày một gia 
tăng, và tuy rõ ràng Ngài ưa thích sự cô tịch !! nhưng các kinh đều ghi nhận rằng 
Ngài sống phần lớn thời gian ở các trung tâm đô thị, như Rịjagqha, 'ValsÌy, và 
Šrvasty, vì tại những nơi này Ngài thường có cơ hội tiếp xúc với một sô đông đảo 
quần chúng hơn. Trong thực tế, hình như Ngài đã sống 20 hay 25 năm cuối cuộc 
đời của mình ở Šrvasty !2, thủ phủ của Koéala, một thành phố lớn và phôn thịnh ở 
giao lộ của hai con đường thương mại lớn, tại đây một môn đệ quan trọng sống tại 
gia tên là Anthapindada đã dâng cúng một công viên rất đẹp để cho Đức Phật và 
các môn đệ của Ngài sử dụng. 


Khi 80 tuổi, Đức Phật ngã bệnh nặng tại Vaisly, và Ngài biết rằng chỉ còn ba tháng 
nữa mình sẽ chết, hay vào cõi Niết bản. Nguyên nhân trực tiếp của cái chết của 
Ngài là một bữa ăn (món thịt heo hay món nắm, chúng ta không thể chắc) do một 
người thợ sắt tên là Cunda dâng cho Ngài, khiến Ngài bị kiết ly. Ngài qua đời tại 
một khu rừng cây nhỏ ở Kušinagara. Những lời sau cùng của Ngài là vayadhamn 
samkhr, appamdena sampdetha, "Mọi loài mang xác thê đều sẽ phải hoại diệt; hãy 
cô ghi nhớ điều này" 1$. 

Bảy ngày sau, xác Ngài được hoả táng, và tro cốt của Ngài được phân phối cho các 
vị vương công địa phương đề đặt trong mười đài kỷ niệm gọi là các Bảo Tháp sípa. 


-—-oÚO--- 
03 - LỜI DẠY CỦA ĐỨC PHẬT 


Đức Phật được giác ngộ năm Ngài 35 tuổi. Ngài dành phần còn lại của đời mình 
chuyên lo truyền đạt lại kinh nghiệm này cho những người khác, và Ngài khuyến 
khích các môn đệ cũng làm như Ngài. Đức Phật đã ngộ được chân lý thâm sâu về 
bản chất thân phận con người để dẫn tới sự giải thoát. Giác ngộ chân lý này có 
nghĩa là chính bản tính của Thích Ca Cô Đàm đã được biến đổi tận căn. Nó đã biến 
đổi hoàn toàn đến nỗi Ngài không còn phải chịu lệ thuộc chu kỳ chết và tái sinh 


11 MN. 67 
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liên tục ở trần gian nảy nữa, như số phận bình thường của chúng sinh không giác 
ngộ mà truyền thông gọi là vòng luân hồi (sysãrz). Chính sự giác ngộ này, sự giác 
ngộ có tính biến đổi tận căn thế giới và con người này, tạo nên nên tảng của trí tuệ, 
hay prajñ, trong truyền thống Phật giáo. 
-—-o0O--- 
Các Bậc Hiểu Biết 

Chúng ta có thê nói gì về sự Giác ngộ của Phật? Có gì để nói về nó không? Theo 
một quan điểm nào đó thì câu trả lời phải là "Không!" Thế nhưng những bằng 
chứng về đời sống của bản thân Đức Phật cho thấy hiển nhiên cũng đáng để thử 
nói về nó. Người ta có thê trả lời "không" nếu người ta suy tư về bản chất sự giác 
ngộ mà Đức Phật đã đạt được vào đêm lịch sử Ấy, vì từ trước đến ØIỜ ai ai cũng 
hiểu rằng sự giác ngộ ấy là cái gì siêu vượt lí trí, siêu vượt trí hiểu, và đó chính là 
lý do nó có một tác động biến đôi to lớn đến thế, cả đối với Phật cũng như đối với 
những môn đệ nào của Ngài đã từng đạt đến cùng sự giác ngộ ấy. Vì thế, vượt quá 
trí hiểu và những phương tiện truyền đạt của trí hiểu tức là lời nói, bản chất sự giác 
ngộ của Đức Phật là cái gì không thể diễn tả được. Vẫn có nhiều bài tường thuật 
hay tóm lược để mô tả bản chất sự giác ngộ của Phật, nhưng rốt cuộc chúng cũng 
không diễn tả nổi chính kinh nghiệm ấy - nếu không người ta đã có thê trở thành 
Phật mà chỉ cần đọc một cuốn sách, hay nghe một bài chú giải Phật Pháp. 


Cách phân biệt giữa các mức độ hiểu biết, mức độ trí tuệ này, được nhìn nhận đầy 
đủ nơi truyền thống Phật giáo, và được triển khai như một cuộc tiến lên dần thông 
qua ba bậc trí tuệ, hay pra/ñ. Trước hết có bậc srwfamayy prajñ, là sự hiểu biết 
băng việc lắng nghe, sruza. Đây là loại hiểu biết ta có được sau khi nghe giảng giải 
bằng lời, hay đọc trong sách. Đây là loại hiểu biết hời hợt nhất mà chúng ta có thê 
có. Đây là giai đoạn hiểu biết mà chúng ta chấp nhận sự vật dựa trên sự tin tưởng 
vào lời nói của một người khác. 

Mức độ hiểu biết thứ hai (camayy prajñ) là trí tuệ hay, hiểu biết nhờ suy 
tư (cin?), sự sắng suốt mà người ta tạo cho bản thân mình thông qua việc suy niệm 
liên tục về một đề tài đặc biệt nào. Cần nhớ rằng ba bậc tri thức tạo thành một 
thang hiểu biết lên dần, có nghĩa là truyền thống Phật giáo coi sự hiểu biết bằng 
suy tư thì cao hơn sự hiểu biết nhờ nghe một người khác hay đọc một cuốn 
sách (điều này gợi ý rằng "đức tin" hiểu theo nghĩa tin tưởng chấp nhận thụ động 
một chân lý là điều xa lạ đối với quan điểm Phật giáo, và khi chúng ta gặp từ "đức 
tin" trong một văn mạch Phật giáo, chúng ta phải hiểu nó theo một nghĩa khác với 
nghĩa chúng ta thường hiểu trong bồi cảnh thân học). 


Mức độ hiểu biết thứ ba (bhvanmayï praÿjñ) là trí tuệ hay sự hiểu biết được phát 
huy nhờ tham thiền (bhvan), dịch sát chữ là "làm cho trở thành". Mức hiểu biết này 
là sự đồng hóa hoàn toàn một tập hợp các ý tưởng để nó thấm sâu vào một con 
người. Đây là loại hiểu biết sâu nhất mà ta có thể có - một sự hiểu biết không chỉ 
về một sự vật ta được nghe, cũng không phải chỉ là một tư tưởng có trong đầu óc 
ta, mà là đưa sự vật hoàn toàn vào trong cái tâm của ta, khiến cho mỗi suy nghĩ, 
hành động, hay tri giác đều luôn luôn được thắm nhuân sự hiểu biết mới của mình. 
Hơn nữa, bậc hiểu biết cao nhất này chỉ có thể đạt được nhờ tích cực tu luyện hành 
thiền mà thôi. 
--o0O--- 
Tuệ Giác Của Đức Phật 
Tuệ giác mà Đức Phật đạt được trong đêm Ngài Giác ngộ đã được thuật lại trong 
nhiều kinh, và mỗi nơi nó lại được mô tả theo một kiểu khác nhau. Tại một số nơi, 
nó được mô tả như một bậc đã tới ba bậc thần thông (abhÿñ) là thiên nhãn, sự nhớ 
lại các tiền kiếp và sự huỷ diệt những thành kiến. Ở nơi khác, nó được mô tả như 
sự hiểu biết của Phật về prafyfya-samuipda (duyên sinh, hay tính lệ thuộc phô quát 
của vạn vật). Ở nơi khác nữa, nó được mô tả như là skandha (những yếu tố cơ bản 
tạo thành hiện hữu có điều kiện). Trong khi đó, kinh Âriyapariyesana Suffa!' lại có 
một kiểu mô tả độc đáo của mình. Tất cả những điều này xác nhận có khó khăn nội 
tại trong việc sử dụng những từ ngữ để tả lại kinh nghiệm giác ngộ của Đức Phật. 
Vì vậy, có lẽ tốt hơn hết chúng ta nên nhìn vào những lời giảng mà truyền thống 
cho là của Đức Phật giảng cho năm môn đệ tu khổ hạnh tại Vrnasy. Những lời 
giảng này được giữ lại trong hai kinh gọi là kinh Dhammmacakkappavaftana 
Suia?° và kinh Anatialakkhana Sufia/5. Tôi sẽ trình bày chung hai kinh này như 
một toàn thê duy nhất. 
--o0O--- 
A - Thế Giới Ba Đặc Tướng (Lakxaj2) 
Chúng ta có thê bắt đầu bằng một câu tóm gọn kinh nghiệm giác ngộ của Đức Phật 
"nhìn thấy bản chất thật của sự vật". Đó cũng là ý nghĩa của câu yafh-bhữra-jñna- 
dar$ana, "biết và thấy được sự vật nơi bản chất thật sự của chúng”, là câu thường 
gặp thấy trong nhiều kinh (sữ#ras). 
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Câu này có nghĩa là bản chất kinh nghiệm giác ngộ của Đức Phật hệ tại chỗ Ngài 
thây rõ thê giới và thân phận con người trong bản chât của nó, và đông thời ngâm 
hiệu răng người không giác ngộ thì không thê thây được như thê. 


Vậy, Phật đã thấy thế giới thế nào? Truyền thống kế lại rằng Ngài thấy thế giới và 
mọi sự trên thế giới gồm ba đặc tính hay nét đặc trưng, gọi là ba 
tướng (/aksanas). Ba đặc tướng này là vô thường(amirya), khổ não (duhkha) và vô 
ngã (antman). 


1) Vô thường (Anityd) 


Đặc tướng hay đặc trưng thứ nhất là anfya, vô thường, có nghĩa là mọi sự vật đều 
hữu hạn, không thường hằng, và mau qua chóng hết. Phật thấy mọi sự vật trong vũ 
trụ đều có một khởi đầu và vì vậy tất yếu phải có một kết thúc cho sự tôn tại của 
chúng. Đây là sự giác ngộ Ngài đạt được qua loại thần thông (abhiñã) thứ nhất và 
thứ hai, cho rằng mọi chúng sinh đều có sinh có tử, kiếp này tiếp nối kiếp khác. 
Điều này được phản ánh trong vũ trụ luận của Phật giáo, theo đó có một vũ trụ của 
một không gian và thời gian vô hạn, trong đó vô số các vũ trụ nối tiếp nhau xuất 
hiện rồi biến mất; điều này cũng được phản ánh trong thế giới vi mô gồm những 
phân tử nhỏ nhất có thể hình dung ra và được quan niệm không phải như những 
nguyên tử bất động (quan niệm này ngày nay cũng bị các nhà vật lý loại bỏ), mà 
như là những mẫu năng lượng thay đổi không ngừng qua sự tương tác. Hơn nữa, 
vũ trụ không bao gồm những miền đất được cư ngụ bởi những con người bị kết án 
hay được giải cứu vĩnh viễn, mà bởi những tình trạng tâm linh được khách thê hóa. 
Nói cách khác, các tình trạng tâm linh chủ quan được kinh nghiệm như là những 
thế giới khả giác mà dù chúng có thể tồn tại qua nhiều thế đại, chúng cũng sẽ có 
ngày bị tiêu tan do sự cạn kiệt những động lực tâm linh đã tạo ra chúng. Cá nhân 
mỗi người cũng sinh ra rồi chết đi, và khắp nơi đời sống phù du nảy thay đổi ngày 
này qua ngày khác, lúc này qua lúc khác. Không có gì thường hằng. 

2) Khổ não (Duhkha) và Tứ Diệu Đế 

Điều này đưa chúng ta tới đặc tính thứ hai của sự tồn tại hữu hạn, đó là sự đau 
khô (dukkha). Khô không chỉ là đặc tính thứ hai trong tam tướng, nó còn là đề tài 
của một trong những giáo lý nổi tiếng nhất của Phật giáo, giáo lý về Tứ Diệu Đế 
hay Bốn chân lý về sự Khô (cawri ryasafyni)!7. Chân lý thứ nhất trong bốn chân lý 
nảy là chân lý về sự khô. Đây là sự chấn đoán của Đức Phật về căn bệnh của loài 
người. 
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Sau khi đã đề cập tới /z&sana thứ nhất, chúng ta có thể hiểu cơ sở của ý tưởng rằng 
hiện hữu giới tướng là một nguồn gây đau khổ. Điểm mẫu chốt ở đây không phải 
chỉ vì đời sống là khổ, cũng không phải đau khổ thì có thực hơn là sung sướng, 
nhưng khô và sướng trong cuộc đời luôn đi đôi với nhau. Ở mức độ đơn giản nhất, 
điều này có nghĩa rằng một số niềm sung sướng luôn luôn mang theo một kinh 
nghiệm hồi tiếc hay ân hận. Ăn một thanh kẹo sôcôla, uống một ly bia, hay hút một 
điều thuốc lá có thê làm ta khoan khoái lúc này, nhưng mỗi thứ đều mang theo một 
tiềm năng gây đau khổ - có thể là béo phì, bệnh tim, hay chỉ choáng váng hay hơi 
thở có mùi. Nhưng nó cũng có nghĩa là bất cứ kinh nghiệm sảng khoái nào, dù tốt 
lành đến đâu, cũng gây ra một sự đau khổ nào đó khi kinh nghiệm sảng khóai đó 
chấm dứt ở đây. Cuối cùng chúng ta có thể bắt đầu nhìn thấy mối tương quan 
giữa /aksana này và laksana trước, vì tâm lý mọi người luôn luôn mong muốn các 
kinh nghiệm vui sướng kéo dài mãi, và chúng ta luôn cảm thấy thất vọng nếu một 
niềm vui sướng, dù nhỏ bé đến đâu, bị lấy mất khỏi chúng ta. Vấn đề của loài 
người, theo Đức Phật, chính là những lạc thú này luôn luôn bị lấy đi, vì theo đặc 
tính thứ nhất đã nói trên, mọi vật đều là vô thường, mau qua chóng hết. Vì mọi 
điều này sẽ qua đi, chúng là đau khô (duhkha). 


Điều này làm cho Phật giáo trở thành một tôn giáo bi quan chăng? Dưới cái nhìn 
lịch sử, lời cáo buộc này mang tính chất mỉa mai, thay vì nhìn vào Đức Phật, chúng 
ta phải tìm đến những hệ thống của những người theo phái tất định gọi là 
Äjyvakas, và thậm chí của giáo lý chính thông Bà La Môn để gặp thấy quan điểm 
thực sự bi quan về thân phận con người. Vì chính ở đó chúng ta gặp thấy sự chấp 
nhận hoàn toàn số phận của mỗi người trong cuộc đời, một thứ thuyết định mệnh 
đạt tột đỉnh trong lời dạy của kinh 8hagavad Gy¿, trong đó chúng ta được dạy rằng 
mỗi người phải thi hành bốn phận của mình trong cuộc đời mà không cần nghĩ gì 
đến những hậu quả của các hành động đó. Nhưng nếu chúng ta nhìn vào bài giảng 
đầu tiên của Phật, trong đó chứa đựng đầy đủ giáo huấn của Ngài về đề tài 
khổ (duhkha), chúng ta có thê thấy Ngài trình bày cả Bốn Chân Lý chứ không chỉ 
có một. Trong khi Ngài xác định vẫn đề đau khô trong chân lý thứ nhất, và nguyên 
nhân gây ra đau khô trong chân lý thứ hai (là sự ham muốn và giận ghét gây ra do 
ảo tưởng tâm linh sâu xa của chúng ta), thì chân lý thứ ba lại khẳng định vững 
vàng rằng chúng ta có thể vượt qua sự đau khổ vốn là đặc tính của sự hiện hữu giới 
hạn của chúng ta. Hơn nữa, chân lý thứ tư bắt đầu mô tả những phương thế nhờ đó 
mỗi người chúng ta có thể thực hiện được sự biến đồi. Phương thế này chính là Bát 
Chánh Đạo (zys/ñgikamrga), con đường thực hành để dẫn chúng ta đi từ thế giới 
của đau khổ sang thế giới của kinh nghiệm tự do và hạnh phúc. 


3) Vô ngã (Antman) và Duyên sinh (Pratyyd-Samutpda) 


Đề hiểu đặc tính thứ ba là Vô ngã (Anữnan), chúng ta phải nhớ rằng tôn giáo Bà La 
Môn ở thế kỷ V trước CN. tin rằng mỗi chúng sinh đều có một /man, bản ngã, 
thanh tịnh, tế nhị, vĩnh cửu, và truyền từ kiếp này sang kiếp khác. Rõ ràng là, theo 
đặc tính thứ nhất của ba đặc tính /aksanas, lý thuyết này bị đưa ra tranh cãi. Thực 
vậy, chỉ cần lý luận chặt chẽ là có thể rút ra đặc tính thứ ba, vô ngã (anfman), từ 
đặc tính thứ nhất, vô thường (amíya). Thực vậy, cũng như mọi khía cạnh của thế 
giới bên ngoài đều được coi là vô thường, thay đổi không ngừng, thì cá nhân mỗi 
người cũng không thể được coi là có một linh hồn hay bản thể thường hằng bất 
biến nhập thê tạm thời ở trên trái đất này, nhưng phải được coi là một dòng lưu 
chuyên liên tục của những trạng thái và sự kiện tâm linh phát sinh từ những điều 
kiện và đến lượt chúng lại làm phát sinh những trạng thái tâm linh khác. 


Nhưng không được hiểu /z&szzøas này một cách máy móc theo nghĩa chữ. Theo 
một nghĩa khác, nó là một lời cảnh cáo chống lại tri giác sai lạc về thế giới nảy 
sinh từ thói quen của trí khôn chúng ta thích đặt tên cho sự vật, xếp loại các sự vật 
theo các phạm trù, khái niệm tuỳ tiện mà không tương ứng thực sự với kinh 
nghiệm. Chúng ta có thể minh hoạ điều này bằng ví dụ của một chiếc lá cây, vào 
mùa thu đổi màu xanh sang màu vàng. Tự nhiên chúng ta cho rằng có một vật 
được gọi là lá cây, và chiếc lá cây này chịu sự biến đổi về thuộc tính của nó là màu 
sắc. Nhưng người Phật giáo nói răng thực sự không phải vậy. Chiếc lá không phải 
một sự vật, nó không có bản thể hay #man hiện hữu biệt lập với tập hợp các thuộc 
tính của nó. Chúng ta có thể hình dung ra một chiếc lá không có màu sắc gì không? 
Chính sự tôn tại của chiếc lá như là một thực thể đòi hỏi nó phải gắn liền với màu 
sắc và những thuộc tính khác của nó. Điều mà truyền thống Phật giáo nói chính là 
chiếc lá, trong thực tế, là toàn thể các yếu tố và các phần khác nhau của nó. Trong 
ví dụ của chúng ta, chiếc lá vàng xuất hiện dựa trên chiếc lá xanh trước đó, không 
hoản toàn khác mà cũng không hoàn toàn là một với chiếc lá xanh ẫy. Như vậy, 
trong khi /aksa/as thứ nhất nói rằng mọi sự thay đôi, thì /zksanas thứ ba cho thấy 
rõ rằng trong thực tế không có thế giới của những sự vật cố định nào có thể thay 
đổi. Trừu tượng hóa thành những thực thê có định từ dòng chảy liên tục của những 
biến có thay đổi xung quanh chúng ta, rồi nói rằng có sự thay đổi xảy ra cho những 
thực thê có định này, là do một ảo tưởng. 


Ví dụ này cũng làm sáng tỏ ý nghĩa của một giáo lý khác của Phật trong bài giảng 
đầu tiên, đó là Trung Đạo. Trung Đạo có hai ý nghĩa, vì Phật đề cập tới một con 
đường ở giữa sự nuông chiều nhục dục và sự khổ hạnh tự diệt (cả hai con đường 
đều đã được Ngài suy nghĩ trong chính đời sống của Ngài trước khi Giác ngộ), và 


một con đường giữa hai thái cực siêu hình là chủ nghĩa vĩnh cửu và chủ nghĩa hư 
vô. Ngài dạy rằng sự vật không hiện hữu thường hăng, cũng không tuyệt. đối không 
hiện hữu. Cũng giống như chiếc lá, khi chiếc lá vàng xuất hiện từ chiếc lá xanh, 
không hoàn toàn khác với nguyên nhân của nó, cũng không hoàn toàn là một, thì 
mọi sự vật hữu hạn khác cũng xuất hiện từ những nhân tố khác, không hoàn toàn 
khác mà cũng không hoàn toàn giống. Lãnh vực áp dụng quan trọng nhất cho 
nguyên tắc này là lãnh vực đạo đức hay luân lý, vì chính trong lãnh vực này Phật 
le minh rằng mọi hành vi cô ý, karman, nghiệp, đều mang theo những hậu 
quả ° 8. Nguyên tắc lớn này Phật gọi là przfyfya-samufpda, nguyên tắc duyên sinh. 
Để cắt nghĩa tác động của nguyên tắc này trên bình diện đạo đức, trong thời kỳ 
giảng dạy sau này, Đức Phật phân tích thân phận con người, cho thấy những giai 
đoạn khác nhau mà những hành động quá khứ chi phối các trạng thái tâm linh 
trong tương lai. Qua phân tích này, người ta có thể cắt đứt được những hành động 
tiêu cực của tập quán, và biến đổi đời sống mình cho phù hợp với tâm linh đã được 
giác ngộ của Phật.!? Chúng ta cũng có thể thấy rằng Tứ Diệu Đề chỉ là sự áp dụng 
thực hành của nguyên tắc này, cho thấy rõ những điều kiện làm phát sinh và chấm 
dứt khố đau (duhkha). 


Kết luận 


Ba tướng trạng (/akganas) là những đặc trưng của toàn thê hiện hữu có giới hạn, 
của vòng luân hồi. Theo một nghĩa nảo đó, có thể coi những đặc tính này như sự 
phủ nhận lời giảng dạy của kinhÙpamijadsrằng Thực tại 
là sacchidnanda, "thường hằng, có ý thức và hạnh phúc".?° Đức Phật nhận ra rằng 
điều mà Upanisads mô tả như là sa, thường hằng, thì lại là azrya, vô thường; điều 
là c7, tâm, thực ra lại là anfman, vô ngã; điều được nghĩ là nanda,hạnh phúc, thực 
ra lại là duhkha, đau khổ. Có thê nói bản chất kinh nghiệm giác ngộ của Đức Phật, 
cốt tuỷ trí tuệ của Ngài, là sự hiểu biết mà Ngài đã đưa vào tận cõi thâm sâu của 
hữu thê của Ngài, rằng mọi vật hữu hạn đều thay đổi. Nếu chúng ta lại hỏi tại 
sao duhkha chứ không phải aniiya là đề tài bài thuyết giáo đầu tiên của Ngài, 
chúng ta chỉ có thể phỏng đoán rằng mối quan tâm của Ngài là được nói với dân 
chúng và với kinh nghiệm của họ về thế giới. Người ta rất thường hay ví Đức Phật 
như một vị thầy thuốc, và trong vai trò nảy, Ngài muốn đề cập tới những vấn đề 
trực tiếp của thế giới. 


18 AN. ii. 415 


19 SN. 11. 10 : 
2 R. Gombrich, Jordan Lecture, Seminar 1, tháng 11-1994 (sắp xuât bản) 


--o0O--- 
B - Niết Bàn, Cái Vô Bờ (Nirvàja) 

Ở những trang trên đây chúng ta đã bàn đến sự giác ngộ của Phật về bản chất của 
hiện hữu có giới hạn, về bản chất của luân hồi(sưmsra). Có thể nói gì về Niết 
bàn (zrv„4), là trạng thái mà Phật đã đạt tới lúc Ngài được Giác ngộ không? Ở đây 
câu trả lời cũng là "không", bởi lẽ trạng thái Niết bàn là trạng thái vô hạn, nó hoàn 
toàn ở ngoài thế giới lệ thuộc, thế giới mà chúng ta cảm nghiệm trong trạng thái 
không được giác ngộ của chúng ta. Nhưng chúng ta có thể nghĩ ra một sự mô tả 
tạm thời bằng cách nhìn lại những tướng trạng (/zkgawas). Khi áp dụng những đặc 
tính vào các sự vật hữu hạn, chúng ta có thể giả thiết răng cái vô hạn thì có những 
đặc tính đối nghịch với những tướng trạng (/z&sanas) của những cái hữu hạn. Như 
thế, khi kinh Dhammapada nói "Mọi vật hữu hạn đếu là vô thường". Khi ai hiểu và 
thấy được điều này, người ấy sẽ không còn quan tâm gì tới cái khổ nữa; đó là "Đạo 
Thanh tịnh", có lẽ chúng ta có thể hiểu rằng cái vô hạn là cái gì thường hăng và 
vững bên; khi kinh nói rằng "Mọi sự vật hữu hạn đêu đau khổ". Khi ai hiểu và thấy 
được điều này, người ấy sẽ không còn quan tâm gì tới cái khổ nữa. Đó là Đạo 
Thanh tịnh, chúng ta có thể hiểu răng cái vô hạn là cái thoả mãn, là cái hạnh phúc; 

nhưng về tướng /zkgawas thứ ba thì kinh nói rằng "Mọi sự vật (bất kỳ là g) đều 
không có một bản ngã bắt biến". Khi ai hiểu và thây được điều này, người ấy sẽ 
không còn quan tâm gì tới cái khổ nữa. Đó là "Đạo Thanh tịnh" ?!. Ở đây chúng ta 
phải hiểu rằng ngay cả cái vô hạn cũng không thể được gọi là bản ngã (øman). Nói 
theo những đặc tính của loài người, chúng ta thấy rõ các kinh đều nói rằng Quả 
Phật là trạng thái trí tuệ sâu thăm, cảm thông bao la, và năng lực tràn trê. 


Và phải chăng có thể theo cách này mà xét về những gì là hư hoại, đau khổ, và dễ 
thay đổi: 


"Cái này là của tôi. Tôi là cải này. Cái này là tôi chăng?”. 


“Bạch Thể Tôn, Điễu đó không thể được "?2. 


-—-oÚO--- 
04 - ĐƯỜNG GIÁC NGỘ 


?! Dh. 273-9 
22 Vi.6.42 


Phải chăng Đức Phật chỉ cống hiến một kinh nghiệm giác ngộ về thân phận của 
chúng ta, hay Ngài còn dạy các môn đệ một phương pháp đề thực hiện sự biến đôi? 
Câu trả lời tất nhiên là Ngài đã dạy ta con đường dẫn tới giải thoát, và các kinh 
sách đã ghi lại nhiều bài tường thuật về những việc thực hành giúp người ta đạt tới 
Giác ngộ. Nổi tiếng nhất trong số này là Bát Chánh Đạo, rys/ñgikamrga, chủ đề 
của Chân lý thứ tư của Phật. Cốt tuỷ của Bát Chánh Đạo gồm tám ngành 


LQ 
Art 


(angas), hay "nhân tô" mà đạt được sự hoàn thiện của các nhân tố này sẽ dẫn tới 
giải thoát, hay Giác ngộ; hai nhân tố đầu là Chánh Kiến và Chánh Tư Duy - khía 
cạnh tri thức và hiểu biết của trí tuệ, tương ứng với việc làm cho mỗi cá nhân hiểu 
biết sâu xa và đồng hóa vào bản thân mình kinh nghiệm giác ngộ của Đức Phật, 
như đã mô tả ở chương trước. Chánh Ngữ, Chánh Nghiệp, Chánh Mạng, là ba nhân 
tố có tính luân lý, và có mục đích hướng dẫn người thực hành biết cư xử đúng đắn 
nơi thân và khâu như hai nhân tổ đầu giúp cho việc cư xử theo trí tuệ. Chánh Tinh 
Tấn, Chánh Niệm, Chánh Định liên quan tới việc phát huy tâm bằng thiền định. 
Như vậy chúng ta thấy Bát Chính Đạo gồm ba lãnh vực: sy/z (Giới, luân 
lý), smdh¡ (Định, suy niệm), và pra/ñ (Huệ, trí tuệ), tức là một con đường duy 
nhất nhưng bao gồm ba khía cạnh. Chúng ta đã đề cập tới hai nhân tố Chánh Kiến 
và Chánh Tư Duy ở chương trước khi nói về trí tuệ. Ở đây chúng ta sẽ đề cập tổng 
quát đến các nhân tố còn lại thuộc nhóm éy/z (giới), và samdhi, (định). 


--o0O--- 
Giới (STla) 


Những nguyên tắc luân lý do Đức Phật chủ trương không phải là những lệnh 
truyền của một vị thần phi lý, cũng không phải những quy luật của một giáo phái, 
mà là những "nguyên tắc huấn luyện" hay giới luật, ýikgãpađa, gồm những bản liệt 
kê dài ngăn khác nhau, có khi là 5, có khi là 8, có khi là 10 giới luật. Hình thức đầy 
đủ nhất của mười giới luật dašakuýalakarmapatha, con đường của mười hành vi 
chân chính, là những hành vi sau đây: tránh sát sanh và thực hành từ tâm; tránh 
trộm cắp và thực hành quảng đại; tránh dâm ô và thực hành sự tự chế; tránh nói 
dối, lăng mạ và rủa sả, cũng như những lời nói vô ích phù phiếm, và thực hành lời 
nói chân thật, tử tế và nhã nhặn, ích lợi và hòa hợp; tránh tham làm và thực hành 
tâm hồn thanh thản; bỏ sự độc ác và thực hành lòng cảm thông; và cuối cùng, bỏ 
những quan niệm sai lạc và thực hành trí huệ - cả mười giới luật này hữu ích cho 
con người trọn vẹn vì nó bao gồm những hoạt động của thân, khẩu và ý ?. 


?3 Sangharakshita 1989 


Năm giới luật thường được biết đến là pañcaýïla, bao gồm bốn giới luật đầu tiên 
trên đây, và kết luận băng sự cố gắng để tránh cho tâm trí khỏi bị đầu độc bằng 
những tư tưởng xấu, và luyện tập huệ đề thay thế vào chỗ đó. Xét toàn thê, hai bộ 
giới luật này đều mô tả hành vi tự nhiên, không gò bó của người Giác ngộ, và nhờ 
việc thực hành những giới luật này, người Phật tử làm cho hành vi của mình phù 
hợp với hành vi của Đức Phật. 


Không nên lầm lẫn thập giới (daýakušalakarmapatha) này với thập giới của các Sa 
di và Tỳ khưu, gồm có ngũ giới pzñcas?la kèm thêm những việc phải kiêng sau 
đây: ăn phi thời, nhảy múa, ca hát, âm nhạc, và trình diễn; nước hoa, hương thơm, 
mỹ phẩm và đồ trang sức; giường ngủ xa hoa; và nhận vàng và bạc (nghĩa là tiền). 
Ở Đông Nam Á, vào những ngày răm và ngày ba mươi những người thiện nam tín 
nữ tuân giữ bát giới (wpsakas). Những giới này cũng giống như thập giới của các 
Tỳ khưu và Sa di, ngoại trừ hai giới 7 và 8 gộp chung lại với nhau, và bỏ giới luật 
cuối là cắm nhận vàng và bạc. 


---OoÚO--- 
Định (Samädhi) 


Thiền định được coi là phương pháp trực tiếp nhất để biến đối cái tâm từ tình trạng 
không giác ngộ sang tình trạng giác ngộ. Có nhiều phương pháp thiền đã được Đức 
Phật dạy cho các môn đệ khác nhau của Ngài, và Ngài tuy theo tính khí khác nhau 
của mỗi người mà chọn lựa phương pháp này hay phương pháp khác. Tuỳ dịp, mỗi 
phương pháp thiền được chứng minh là dẫn đến sự Giác ngộ hoàn toàn. Nhưng 
phương pháp này gồm việc thực hành sáu niệm (szi¡), hay chánh niệm (niệm Đức 
Phật, Giáo pháp, Tăng Giới, giới Đại Bồ Thí và tình trạng hạnh phúc của các thần 
linh); hay của thân xác, gồm những giai đoạn thân xác bị phân huỷ; suy niệm về sự 
chết; phân tách những yếu tố; suy niệm vào một vật có màu sắc hay một dụng cụ 
(kasina); và cả việc quán tưởng về sự ghê tởm của thức ăn. Nhưng có hai phương 
pháp cao nhất được Đức Phật khuyên luyện tập: luyện tập hơi thở, và chiêm niệm 
cái khôn lường (zprzma) - phương pháp thứ hai này gồm việc phát triển lòng 
nhân ái (mairy), cảm thông (karun), hần hoan (œmuđïr), và thanh thản (upeks). 
Những trạng thái mà các phương pháp này dẫn đến được mô tả ít là theo hai cách: 
hoặc là bằng một chuỗi những tình trạng siêu thức gọi là thiền ( dhyna), với trạng 
thái tập trung cao độ; hay là bằng sự đi vào trong Phạm trú (brahm vihras), nơi ở 
của Phạm Thiên (Brahm) được đồng hóa với sự chiêm niệm khôn lường. Trong khi 
giáo lý chính thống của Phật giáo nguyên thủy sau này chỉ gán cho những tình 
trạng này một vai trò thứ yếu, thì các kinh lại ghi lại những trường hợp mà Phạm 


trú brahm vihras được sử dụng để luyện tập nhằm đạt tới sự giác ngộ giải thoát. 
Những phương pháp thiền dẫn tới những trạng thái thanh tịch này được gọi 
là ýamarh, hay thiền nhập định, khác với vipaýyan, hay thiền minh sát, thường gồm 
việc thực hành định tâm, đóng dấu sự biến đổi nhận thức nhờ đó người thực hành 
có thê thấy được "sự vật đúng theo bản chất của nó" 2Š. 


_—-O0O--- 
Các Nhân Tố Giác Ngộ (Bodhyañgas) 


Khác với Bát Chánh Đạo, chúng ta cũng cần nghiên cứu văn tắt một hình thức của 
Đạo biểu hiện tính chất tích luỹ của nó. 8ođhyangas, các 'nhân tố của bodhi (Giác 
ngộ)', là một chuỗi gồm bảy giai đoạn hay nhân tố, mỗi nhân tổ mới xuất hiện tuỳ 
thuộc vào sự thê hiện hoàn toàn của nhân tố đi trước nó. 


a) Nhân tố đầu tiên là niệm giác chỉ (si), thường được hiểu là ý thức về thân 
xác, cảm giác, trí khôn, và các ý tưởng của nó, và sau cùng là về các đharmas - 
được hiểu như là những đối tượng của trí khôn, hay như là Dharma (Pháp) và 
Thực tại mà nó biểu trưng. 


b) Từ niệm giác chi chung chung, người ta đi tới niệm giác chi riêng về những 
trạng thái tâm linh của mình, nhờ trạch pháp giác chỉ (dharmavicay4g) và sự xác 
định ra những trạng thái tâm linh đó là những điều tích cực và giúp cho người ta 
đạt tới đời sống thiêng liêng. 

c) Nhân tổ thứ ba là tỉnh tấn giác chi (øyrya), được hiểu theo nghĩa là sự cố gắng 
cần thiết để vun trồng những tâm thức tích cực được xác định trong giai đoạn thứ 
nhất, và cũng được hiểu như là năng lực được phóng thích bởi tâm thức sáng suốt 
ngảy càng gia tắng mà người thực hành đã đi vào. 


d) Sự phóng thích và áp dụng tinh tấn tạo nên hỷ giác chi /øzy/¡), một sự khóai cảm 
và hỷ lạc lan toả khắp thân tâm sinh lý của con người. 


e) Trong khi vẫn tồn tại những yếu tô thô thiển của hỷ lạc giác chi ry/¿) người ta 
lại cảm nhận được prasrabdli, một trạng thái sung sướng thiêng liêng làm cho ý 
thức của người ta về ngoại giới giảm xuống mức tối thiểu và người ta bị cuốn hút 
vào niềm hạnh phúc vô bờ. 


ƒ) Khuynh hướng đi vào trạng thái hỷ giác chi ở giai đoạn trên thúc đây người ta 
một cách tự nhiên đi vào những trạng thái siêu thức được mô tả băng thuật 


22 MN. ¡. 351;¡. 38; SN.v.115-21; AN. ¡. 193-6 : : 
25 Xem Vajiranana, 1962, về một mô tả cỗ điên của Theravađa về hai loại thiên này. 


ngữ samdhi, định. Những thiền đhynas này diễn tả những trạng thái kết hợp toàn 
diện, hòa hợp nhịp nhàng và không gò bó của tâm. 


ø) Đạo đạt tột đỉnh với trạng thái gọi là eks, xả giác chị là trạng thái quân bình 
năng lực. Người ta trở nên thăng băng, không bị giăng co giữa những thái cực tâm 
lý hay thiêng liêng. Đây là trạng thái thanh thản và tuệ giác, đồng nghĩa với Giác 
ngộ. 


-=-O0O--- 
Mục Tiêu 


Sự nhận thức thấu triệt tính vô thường, đau khổ, và tính vô ngã của hiện hữu thế 
tục xảy ra từng bước một, và bao gồm việc phá vỡ một số các chướng ngại 
(sayojanm) gồm mười thứ sau:thân kiến (sfkya-dasfij); ? hoài 
nghỉ (vicikirs); ® giới câm thủ (4ïlavrata-parmarša); ® tham ái (kma-rga); ®) sân 
hận (vypda);'® tham trong sắc giới (rữpa-rga); “' tham trong vô sắc giới (aripa- 
røa); ®' tự phụ (ma); ®) bất an (auddharya); và vô. minh (avidy). Những giai 
đoạn phát triển dẫn tới tuệ giác được đánh dấu bằng sự tận diệt hay làm suy yếu 
những nhóm chướng ngại khác nhau nói trên. Những người đạt tới những bậc này 
được xác định tuỳ theo mức độ giải thoát họ đạt được và được mô tả là đã bước 
vào "Đạo siêu thế", lokoftaramrea, đối chọi với "đạo thế tục" mà họ theo đuôi 
trước khi đạt tới tuệ giác. Bậc thứ nhất được gọi là árzopañña, "nhập lưu", của 
những người đã tận diệt được ba chướng ngại đầu tiên, và chỉ còn có bảy lần tái 
sinh vào kiếp người hay giới siêu nhiên trước khi đạt sự giải thoát hoàn toàn. Bậc 
Nhất lai (Tư đà hàm, agamin), đã làm suy yếu hai chướng ngại thứ tư và thứ năm, 
sẽ chỉ tái sinh một lần và sẽ được Giác ngộ ở lần tái sinh này. Bậc Bắt lai (A na 
hàm, anagami), đã phá vỡ cả năm chướng ngại đầu tiên, được tái sinh trong giới 
siêu nhiên và được Giác ngộ trong giới siêu nhiên. Sau cùng, bậc A La 
Hán, arhazr, bậc thánh thứ tư, đã phá vỡ được tất cả mười chướng ngại, và nhờ đó 
đã đạt được Giác ngộ trong đời sống này. Bốn bậc tuệ giác này nói lên mục đích 
của việc thực hành tâm linh cá nhân, và hợp chung lại để xác định những thành 
phần của cộng đồng sau này sẽ mang tên là Tăng Già Cao Quý, Ärya-Sangha. 
Tăng Già Cao Quý đã trở thành Tăng Già Uu Tú cho những trường phái Phật giáo 
đầu tiên. 
-—-oÚO--- 
05 - TĂNG GIÀ ĐẦU TIÊN 


Với những ai quy y Đẳng Giác Ngộ, Giáo pháp và Tăng Già; những ai thấu hiểu 
Tứ Diệu Để, đây là đau khổ, nguồn gốc đau khổ, vượt qua đau khổ, và Bát Chánh 
Đạo dẫn tới diệt khổ, thì đây là sự quy y an toàn, là sự quy y tuyệt vời nhất. Tìm 
đến sự quy y này, người ta được giải thoát khỏi đau khổ". 


Những ai có ước vọng đều trở thành môn đệ của Đức Phật khi tìm đến quy y với 
Ngài. Thường những người nảy tự nguyện nói lên ước vọng của mình đề đáp lại lời 
dạy của Đức Phật hay chính bản thân của Ngài. Hành động quy y nói lên một quyết 
tâm trọn vẹn và một sự tái định hướng triệt để của con người do lòng mộ mến đời 
sống gương mẫu của Đức Phật, và của Giáo pháp mà Ngài giảng dạy. Bằng chứng 
cho thấy điều này lúc đầu được thực hiện bởi một công thức gồm hai phần nói về 
Đức Phật và Giáo pháp của Ngài 7, nhưng không lâu sau nó đã được thay thế bằng 
một công thức quen thuộc gồm ba phần, khi Tăng Già ngày càng lớn mạnh ?Š. Sáu 
mươi môn đệ đầu tiên của Đức Phật đều đã có quan hệ trực tiếp và gần gũi với 
Ngài, nhưng sau khi họ phân tán đi khắp nơi, họ đã đưa về nhiều người khác cũng 
muốn trở thành môn đệ của Đức Phật, và con số này ngày càng gia tăng. Để tránh 
những bất tiện của con số quá đông này, Đức Phật đã lập ra một tiêu chuẩn để các 
môn đệ tự mình có thể theo đó mà tiếp nhận những người mới gia nhập Tăng Già. 
Đó là bằng việc họ chấp nhận sự hướng dẫn từ ba điều mà ngay từ thời kỳ đầu đã 
được mệnh danh là Tam Bảo: Phật, là mẫu mực thiêng liêng, Giáo pháp, là lời 
giảng của Ngài, và Tăng Già, là cộng đồng thiêng liêng: theo tiếng Pali là, buddhay 
saranay gacchmi, dhammay saranay gacchmi, sanghay saranay gacchmi — Con 
tìm sự nương tựa nơi Phật, con tìm sự nương tựa nơi Giáo pháp, con tìm sự nương 
tựa nơi Tăng Già'. Công thức đơn sơ này được lặp lại ba lần, nhưng được cảm nhận 
sâu xa trong tâm, chính là tiêu chuẩn để những người thọ đạo tỏ quyết tâm công 
khai của mình trong việc thực hành đạo của Phật. Việc thể hiện quyết tâm này đã 
và còn đang được diễn tả qua việc tuân giữ các giới luật. 


Chúng ta đã thấy Phật sai ó0 môn đệ đầu tiên của Ngài đi rong ruồi khắp các làng 
mạc và thành phố như thế nào để truyền giảng Giáo pháp: "Này, các Tỳ khưu hãy 
ra đi, hãy rong ruồi khắp nơi vì lợi ích của chúng sinh, vì hạnh phúc của chúng 
sinh, vì sự cảm thương đối với thế giới, vì điều thiện, lợi ích, và hạnh phúc của các 
chư thiên và loài người ??". Từ chỗ này chúng ta hiểu được rằng Tăng Già, cộng 
đồng thiêng liêng môn đệ của Phật, tự nguồn gốc là một tô chức khoáng đạt những 


2 Dh.vv. 190-2 
2VI1.4;J.1.80-1 
28 VỊ. 16-17 
29VI.11.1 


con người khât sĩ vô gia cư, parivr7akas, những con người không có nơi ở cô định 
nhưng vào mùa năng thường ngủ ngoài trời và đi khât thực. Chính vì vậy họ được 
gọi là bhikkhus, Tỳ khưu, vì họ muôn chia sẻ thức ăn với cộng đông. 


Vào mùa mưa họ thường tụ tập lại một nơi, có thể là dưới những lùm cây của một 
cánh đồng do một chủ nhà mộ đạo nào dâng hiến, hay có thể là ở một khu rừng 
thưa thời đó còn bao phủ khắp vùng lưu vực sông Hằng. Một số kinh cho chúng ta 
một thóang nhìn về nếp sống nhịp nhàng của chư vị, ăn xin, suy niệm, giúp đỡ lẫn 
nhau, và dạy dỗ những người mới gia nhập nhóm khi có thời cơ thuận tiện?9. 


Những người khất sĩ sơ khởi nảy thường định kỳ tụ họp lại để nhắc lại những quyết 
tâm và lý tưởng của mình và chia sẻ với nhau. Ban đầu, Tỳ khưu trưởng đọc lên 
những giới luật rồi từng cá nhân sẽ xưng thú nếu có vi phạm. Về sau, có thể do sự 
phạm giới, người ta đọc chung với nhau các giới luật, rồi các Tỳ khưu từng hai 
người một xưng thú riêng những vi phạm của mình°!. Những điều họ đọc lên có 
thể nguyên thủy chỉ là lời phát biêu những lý tưởng mà họ củng chia sẻ với nhau. 
Việc thực hành này gọi là prfimoksa, hiểu theo nghĩa là "thanh tây"?? hay "ràng 
buộc" 33, và một số người cho rằng nó phát xuất từ một vị Phật trước kia, tên là 
Vipassy: 


Kiên nhẫn chịu đựng là hình thức khổ hạnh cao nhất. "Niết bàn là đỉnh cao nhất, " 
các bác Giác Ngộ đã dạy như thê. Sa Môn thì không lăng nhục người khác, cũng 
không làm hại người khác. 


Không làm điều ác, nhưng làm điễu thiện, thanh tẩy tâm hôn mình: đó là lời dạy 
của Chư Phát. 


Không nói xấu, không lăng mạ, tự chế theo luật tự chủ về ăn uống, sống ấn cư, 
theo đuổi những tâm thức cao hơn: đó là hạnh của Chư Phật. 


Vào thời Đức Phật, Tăng Già hợp nhất nhờ sự găn bó trực tiếp với Ngài. Sau khi 
Đức Phật qua đời, việc tụng giới và xưng thú lỗi lầm là yếu tô liên kết cộng đồng, 
đặc biệt vì Đức Phật đã xác định rõ ràng rằng sẽ không có cá nhân nào kế vị Ngài 
để đứng đầu cộng đồng °Š. Sau khi Ngài qua đời, các môn đệ của Ngài sẽ lấy pháp 
và luật làm kim chỉ nam cho mình?°. Tuy về mặt tổ chức bề ngoài, Tăng Già bị 
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ràng buộc bởi những luật pháp của chế độ quân chủ (ví dụ: các nô lệ và các tôi tớ 
của hoàng cung không được phép gia nhập Tăng Giả), nhưng về tổ chức nội bộ, 
giới luật của Tăng Già phản ánh những cơ chế cộng hòa thời xưa của các bộ tộc mà 
từ đó chính Đức Phật đã xuất thân ””. 


Có lẽ dường như có một sự mềm dẻo nào đó trong bộ luật (Vinaya) thời kỳ đầu, là 
bộ luật có xác định phần nào, nhưng chưa phải là một bộ luật đầy đủ ở thời điểm 
Đức Phật qua đời. Có lẽ Ngài đã muốn thích nghi các luật hành xử với những hoàn 
cảnh và mức độ đạt đạo của từng cá nhân. Có một SỐ ghi nhận chứng tỏ Đức Phật 
chuộng một thứ kỷ luật tinh thần hơn là kỷ luật thể chất”? và có một trường hợp 
Ngài cắt nghĩa cho một parivr/aka tên là Udyin rằng các môn đệ khác ngưỡng mộ 
Phật không phải vì Ngài tuân giữ các luật ø/noksa, mà vì Ngài đã thực 
hành sy/z (giới),samdhi (định), và prajñ (huệ)??. 


Chắc hắn ở thời kỳ đầu, Tăng Già được thiết lập mạnh nhất ở các xứ mà chính Đức 
Phật đã đi qua và hoằng pháp, đó là Magadha và Koáala, tuy cũng có khá đông 
môn đệ đến từ những vùng phía Đông là Videhas, Koliyas, và Liechavis. Trong khi 
có vẻ như Tăng Già tạo được ít ảnh hưởng hơn ở các vùng phía Bắc và Tây, các tài 
liệu lịch sử lâu đời nhất đều cho thấy những băng chứng về những tiếp xúc từ xa và 
lẻ tẻ tại các vùng này. Kinh Sa Nipra ghi lại mối quan tâm của một vị thầy đối 
với Đức Phật. Vị này sống ở vùng Mũlaka, nay là Maharashtra, ông đã sai 16 đệ tử 
của mình tới thỉnh vấn Đức Phật”. Một tài liệu khác ghi lại rằng một số những đệ 
tử này, trong số đó có một người tên là Piagiya, đã được Đức Phật cảm hóa, trở về 
vùng Auralgabad và lập ở đó một trong những cộng đồng Phật giáo đầu tiên. 
Kinh Theragrh ghì lại sự kiện ba /heras, trưởng lão', từ vùng Maharashtra tới: ông 
Puñña đến từ Sopara và sau khi được Đức Phật cảm hóa tại Šrãvasfi, ông đã trở về 
quê mình và thiết lập một cộng đồng tại đây. Ông đã giúp cải hóa một người tên là 
Isidinna ở miền Nam Konkan, rồi còn có một người thứ ba tên là Vaddha, cũng 
được Đức Phật cảm hóa, và là người ở vùng Broach. Có vẻ như cả ba người này 
đều là những thương gia, điều này chứng tỏ giới thương gia thời đó đã hỗ trợ công 
việc hoăng pháp của Đức Phật rất nhiều. Hình ảnh này về những cuộc tiếp xúc lẻ tẻ 
ở miền Đông Ấn Độ, bên ngoài "quê hương" của Phật giáo, chắc chắn cũng là sự 
thật ở những vùng xa xôi khác. 
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Sinh thời, Đức Phật đã huấn luyện được hàng loạt những môn đệ lỗi lạc và tính 
cách của họ được kế lại trong các sách kinh. Đó là Kaundinya, người đầu tiên trong 
năm tỳ khưu khổ hạnh được Giác ngộ; Šriputra, chuyên gia về Giáo pháp, và bạn 
của Ngài, Maudgalyäyãna, người có nhiều phép thần thông; Änanda, em họ của 
Đức Phật trong gần 30 năm, và là nhân chứng cho phần lớn lời giảng dạy của Đức 
Phật trong thời gian đó; Upli, chuyên gia về những vấn đề liên quan tới "quy luật" 
của Tăng Già, và Añguliml, người thực hiện việc canh tân các kinh điển /araf!. 
Cũng có các Tỳ khưu nữ, bắt đầu là bà Mahprajpaty, người dì và mẹ nuôi của Đức 
Phật, chính bà đã phải nài xin với Đức Phật và phải nhờ Ngài Änanda nói hộ để 
được phép gia nhập cộng đồng những người khất sĩ”. Các thành viên trong gia 
đình của Đức Phật cũng theo Ngài gia nhập cộng đồng Tăng Già, gồm con của 
Ngài, Rahula, và cha của Đức Phật tên là Suddhodana đều đã trở thành những A 
La Hán. Nhìn chung, theo các chứng cứ của các tải liệu cô xưa, phần lớn Tăng Già 
đều xuất thân từ giới Bà La Môn và chiến binh, tuy cũng hiển nhiên là mọi thành 
phần đều có thê gia nhập giới này, và chính Đức Phật đã đặc biệt gạt bỏ mọi sự 
phân biệt giai cấp trên bình diện tinh thần, và Ngài cho rằng sự cao cả đích thực là 
do tuệ giác và hành vi đạo đức chứ không phải do gốc gác lý lịch. 


Đức Phật cũng đã lôi kéo được nhiều môn đệ sống tại gia, những người này mến 
mộ lời giảng và con người của Đức Phật nhưng không thể hay không muốn chấp 
nhận nếp sống vô gia cư. Các kinh thường mô tả cảnh Đức Phật giảng dạy cho 
những hạng người này (gồm cả cha của Ngài), vd. kinh Sigãlovada Sufa', và 
nhiều người, như thương gia Anäthapindada, đã trở thành những người bảo trợ 
quảng đại cho Tăng Già, họ dâng cúng đất đai và tu viện cho Tăng Già sử dụng #. 
Thường những môn đệ tại gia được khuyến khích nâng đỡ vật chất cho giới xuất 
gia, nêu chính bản thân họ không thê gia nhập giới này, và có những tài liệu cho 
thấy rằng giới tại gia này không được nghe giảng đầy đủ toàn bộ Giáo pháp'“5, 
nhưng vẫn có những người tại gia, như Ugra, tuy không gia nhập cộng đồng xuất 
gia, nhưng đã sống một đời sống tuyệt đối theo Tam Bảo - giữ giới luật, và giảng 
dạy Giáo pháp “”. 
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Các sự tích như chuyện Đức Phật đi thăm một môn đệ tên là Sona cho thấy Ngài 
thương yêu và quan tâm đến các môn đệ nhiều thế nào, và cũng bộc lộ rằng, ngay 
từ sinh thời của Ngài, đã có những cá nhân học thuộc lòng các đoạn giảng dạy 
ngắn của Ngài. Khi được Đức Phật yêu cầu, môn đệ Sona đã đọc thuộc lòng đoạn 
"Bát" nay là quyên bốn của kinh Sa Nipfaf8. Cả khi thầy đã qua đời, các môn đệ 
vẫn đáp lại Ngài với lòng tin yêu sâu xa, như môn đệ đáng kính Piigiya đã làm 
chứng. 


Chính con thấy vị ấy 

Với tâm ÿ thanh tịnh 

Ngày đêm không phóng túng 
Bà La Môn đáng kính 

Con trải qua suốt đêm 

Hạ mình lễ vị ấy 

Do đó con nghĩ rằng 

Con không xa vị ấy. ® 


-—-oÚO--- 
06 - CÁC ĐẠI HỘI 


Trong khi cộng đồng Tăng già Nguyên thủy đã sớm thiết lập ngay từ đầu những 
cuộc hội họp định kỳ hăng tháng gọi là øposarha, nhằm mục đích duy trì sự đoàn 
kết và điều hành đời sống của cộng đông, thì trong suốt thời gian bốn tới năm trăm 
năm đầu của họ, cũng còn có những cuộc hội họp lớn hơn gọi là những Đại hội, đề 
thảo luận và làm sáng tỏ những vấn đề có tầm mức quan trọng hơn. Các truyền 
thống đưa ra những con số khác nhau về các lần Đại hội này, và nhiều tư tưởng 
ngày nay về các Đại hội này đều dựa vào những mô tả của tông 
phái Theravdin bảo thủ. 
--o0O--- 
Đại Hội Thứ Nhất 

Người ta cho rằng Đại hội thứ nhất đã diễn ra ngay sau khi Phật nhập Niết bàn, 
được thuật lại như sau: Sau khi Phật qua đời, các môn đệ của Ngài dần dần bắt đầu 
quy tụ lại, trong số đó có Kéyapa. Các môn đệ đã Giác ngộ thì hiểu rằng mọi sự là 
vô thường, trong khi các môn đệ chưa giác ngộ thì than khóc về sự viên tịch của 
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Bhagavan, Đức Thế Tôn. Thế nhưng, một tỳ khưu tên là Subhadra lại tỏ ra thoải 
mái vì từ nay anh và những người khác không còn phải gò bó vì những lời giảng 
dạy của Phật nữa. Đáp lại thái độ này, Kéyapa đề nghị mọi người hội lại để đọc 
những lời giảng và kỷ cương của Phật, cùng Giáo pháp (Dharma) và Luật (Vinaya) 
của Ngài. Kãáyapa cũng được đề cử chọn những người tham dự Đại hội, và Ngài 
đã lên một danh sách gồm 499 vị A La Hán. Có người đề nghị cho Ngài Änanda 
tham dự, vì tuy Ngài không phải một A La Hán, nhưng từng là bạn đồng hành lâu 
năm của Đức Phật, và đề nghị này đã được chấp nhận. Đại hội được tô chức vào 
mùa an cư kiết hạ, và bắt đầu băng việc Kãá§yapa hỏi hai người tham dự là Upäli và 
Änanda, một người về những giới luật, còn người kia về các bài giảng. Upäli, trước 
đây là một thợ cạo, nên biết rất rõ các quy luật về việc thụ giới và giới 
bốn ørãfimoksa, vì ông có nhiệm vụ cạo đầu cho những người sắp sửa thụ giới. 
Còn Änanda, vì có diễm phúc là bạn đồng hành của Phật trong 30 năm, nên tất 
nhiên có thẩm quyên trong việc xác định lời giảng nào là do chính Đức Phật đã 
nói. Một chi tiết thú vị được ghi lại, đó là Purana, thầy dạy khoảng 500 môn đệ, 
nhưng lại mãi đến cuối thời gian Đại hội mới đến. Khi ông được yêu cầu tham dự 
và ký tên vào kết quả của Đại hội, ông đã từ chối, viện cớ ông có thể nhớ những lời 
giảng của Phật khá đủ cho chính mình Š°. 

Đại hội thứ nhất này quan trọng vì nó cho thấy Tăng Già thời kỳ đầu đang có gắng 
tô chức cộng đồng của mình, tạo nên diện mạo riêng và tính liên tục của nó, với 
một tập hợp xác định các lời giảng dạy và giới điều, Giáo pháp riêng (Dharma) và 
Luật riêng (Vinaya); (xem chỉ tiết ở chương 9). Cách riêng, trường hợp của 
Subhadra trên đây gợi ra nhu cầu thống nhất Tăng Già dựa trên một cơ sở khác hơn 
là uy tín cá nhân của Đức Phật. Nó cũng gợi ý rằng Rãjaggha là một trung tâm 
quan trọng của Tăng Già, vì tại đây tập trung một số lớn các môn đệ của Đức Phật 
và có khá đủ điều kiện về ăn ở cho một Đại hội đông người như thế. Tuy nhiên, 
vẫn còn một nghi ngờ lớn, liệu một Đại hội quy mô lớn như thế đã có thê diễn ra 
trong thời gian và không gian như được mô tả hay không; vì RãJagqha cách xa 
Kuá§inagarT khoảng 500 kilômét. Hơn nữa, ta thấy khá rõ rằng nhiều phần của sưu 
tập các bài giảng và các quy luật tu viện (Sz/ra và Winaya Pifaka) như chúng ta có 
hiện nay thuộc về một thời đại muộn hơn thời kỳ đó rất nhiều. Điều chắc chắn hơn 
là một số đông các môn đệ của Đức Phật đã quy tụ lại, và đã có một số cô găng để 
thu thập lại những lời giảng của Ngài, có lẽ đã được sắp xếp theo văn phong và nội 
dung của họ, và họ đã đọc chung với nhau một hình thức nào đó của giới 
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bốn prãfimoksa, có thê giỗng như được mô tả ở chương trước. Sau cùng, sự kiện 
liên quan tới thây Purãna cho thây rõ cũng có người đã quyêt định không tham gia 
vào những hoạt động thiệt lập quy chê này, và không châp nhận chúng. Việc 
Purãna không bị trách cứ là một băng chứng cho thây mọi người coi thái độ của 
ông là hợp pháp. 
-—-OÔO--- 
Đại Hội Thứ Hai 

Các truyền thống liên quan tới Đại hội thứ hai thì hỗn tạp và mơ hồ. Thực tế có vẻ 
như đã có hai cuộc hội nghị cách xa nhau một thời kỳ xâp xỉ bôn mươi năm, và tuy 
người ta nhất trí nhìn nhận răng kết quả chung đã dẫn đến cuộc li khai đầu tiên 
trong Tăng Già, giữa phái Sthaviravada và Mahãsangha, nhưng người ta không 
hoàn toàn hiêu rõ được nguyên nhân của cuộc l¡ khai này là gì. 


Theo truyền thống Phật giáo Nguyên thủy, Đại hội thứ nhất trong hai Đại hội này 
đã diễn ra tại VaiáãlT, khoảng 100 năm sau khi Đức Phật nhập Niết bàn. Ngày nay 
người ta biết rằng con số 100 là một con số tròn rất thích hợp đề mô tả một thời kỳ 
dài, và có lẽ chắc hơn Đại hội này đã diễn ra khoảng 60 năm sau khi Đức Phật 
nhập Niết bàn, tức là năm 345 trước CN. Nó liên quan tới lời cáo buộc rằng một 
Tỳ khưu nào đó ở Vaiéãlï đã cho phép thực hành mười điều không được phép trong 
cộng đồng của họ, dẫn tới những vi phạm một SỐ các quy luật nhỏ của Vinaya, hay 
các luật về hành vi, như việc sử dụng tiền bạc, ăn sau giờ Ngọ, và không tuân giữ 
một số luật liên quan tới sự phân biệt giữa các bậc thụ giới ø0/kãyas. Đại hội được 
triệu tập, người ta yêu cầu trưởng lão Sarvagãmin (một môn đệ của Änanda) tuyên 
phán quyết có thẩm quyền về mười điểm vi phạm trên, Ngài đã lên án Chư vị 
phạm giới, sau đó Đại hội bề mạc. 


Hội nghị thứ hai của thời kỳ này, tuy không được ghi lại trong sử sách của Phật 
giáo Nguyên thủy như một Đại hội, đã diễn ra tại Pãtaliputra khoảng 37 năm sau 
đó, và liên quan tới những lời giảng dạy của một Tỳ khưu tên là Mahadeva. Tỳ 
khưu này chủ trương năm luận đề liên quan tới A La Hán, đó là A La Hán có thê bị 
cám dỗ, có thê còn một số điều ngu dốt, có những nghi ngờ, cũng phải học hỏi nơi 
người khác, và nhập được Đạo siêu sắc giới bằng một lời cảm thán như "Khổ!" hay 
cũng có thê lìa xa Đạo Ÿ!. Những luận đề này bị một số người đối lập cho là hạ giá 
bậc A La Hán. Vua của Magadha là Mahãpadma Nanda được yêu cầu triệu tập một 
Đại hội để làm sáng tỏ lập trường, nhưng vì vua không có uy tín hay thâm quyền 
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về giáo lý, ông đã quyết định phân xử bằng cách tính theo số người của mỗi phía, 
phía nào đông thì được. Vua thây sô người ủng hộ Mahadeva đông hơn. Phe này tự 
đặt tên cho mình là Mahasangha, "Đại Tăng Giới", còn phe kia tự gọi mình là 
Sthaviras, "Trưởng lão", cho mình là trung thành với lời dạy "nguyên thủy” của 
Đức Phật, và họ tô cáo phe kia là xuyên tạc lời dạy nguyên thủy này Š2. 
-—-OÔO--- 
Các Đại Hội Khác 

Lịch sử còn ghi nhận thêm hai Đại hội nữa trong hai thế kỷ tiếp theo, nhưng vì 
những Đại hội này rât ít quan trọng đôi với lịch sử toàn thê của Tăng Già, nên sẽ 
được bản tới sau này khi nói vê các vua A$oka và Kaniska, là những người bảo trợ 
cho hai Đại hội đó. 


_—-OÔO--- 


07 - SỰ PHÁT TRIÊN CỦA TĂNG GIÀ 
(cho tới TK ÏI trước CN) 
Tổ Chức Của Tăng Già 
Chương 5 đã mô tả Tăng Già như một tập hợp những người khất 
sĩ (parivräjakas) đi lang thang khắp các vùng đổi núi và thành phố ở Magadha, 
Koáala, và xa hơn nữa, những người này hằng năm thường quy tụ lại với nhau để 
tụng kinh và suy niệm vào mùa mưa, là thời gian không thê đi lại được nhiều. Dần 
dần, vào những thế kỷ tiếp theo, hình ảnh này đã bắt đầu thay đổi. Do ảnh hưởng 
của những cuộc tĩnh tâm thường kỳ này và của số đất đai và trú xứ mà những thí 
chủ giàu có dâng cúng, cộng đồng ngày càng có khuynh hướng định cư hơn. Một 
giai đoạn trung gian đã đạt tới khi hầu hết các Tỳ khưu đi lang thang vào mùa xuân 
và mùa hạ nhưng trở về lại cùng một nơi ở vào mỗi mùa mưa. Cuối cùng, nhiều 
người không còn đi lang thang nữa, nhưng đã định cư ở một nơi ở duy nhất. Hiển 
nhiên vẫn còn nhiều người tiếp tục thực hành nếp sống khất sĩ, nhưng hình như vào 
cuối thế kỷ I sau Đức Phật, nếp sống trung bình của các Tỳ khưu không phải là du 
hóa mà là định cư. Từ thời kỳ này, có thể mô tả nếp sống của Tăng Già là nếp sống 
'tu trì. Cũng từ thời kỳ này mà Bộ giới luật Vinaya, một tổng hợp các lề luật và 
quy chế, bắt đầu phát triển. Một lý do nữa để tăng thêm sự nhân mạnh vào cộng 
đồng tu mới này là nó biểu trưng cho cơ chế chính để bảo tồn bằng việc đọc to 
tiếng các lời dạy của Phật (sau này trở thành Tạng Pitaka). Những tín đồ tại gia 
không có cơ chế tập thể như thế để bảo tồn Giáo pháp. Trong khi trước đây các Tỳ 
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khưu khi đi lang thang vùng đồng quê đã đến với những tín đồ này và chia sẻ Giáo 
pháp với họ, thì tình hình bây giờ đã thay đổi, và vì thế những tín đỗ tại gia, nếu 
muốn nghe giảng lời của Phật, thì phải đi đến một tu viện và ở đó một Tỳ khưu sẽ 
có thê đọc lời của Phật cho họ. 


Tình trạng Ổn cư này làm phát sinh những Tăng Già tách biệt theo vị trí địa dư. 
Nguyên tắc cốt tủy của sự phát triển này là mọi hành động của Tăng Già theo lý 
tưởng là phải được thực hiện trong sự hiệp nhất. Thế nhưng không tránh được 
những tranh cãi và bất đồng, và vì số lượng Tỳ khưu tối thiểu cho một Tăng đoàn 
Tăng Già hợp pháp là 4 vị, nên hễ có từ 4 Tỳ khưu trở lên cùng đồng ý với nhau về 
một điểm gây tranh cãi nảo, họ có thê tách ra để lập thành một Tăng Già riêng và 
trở thành độc lập về pháp hay luật. Kết quả là họ có thể tô chức những cuộc hội 
họp upavasafha riêng. Một khi xảy ra sự phân tách này, họ không còn cùng cộng 
tác cho những mục đích thụ giới, với hậu quả là có sự phát sinh những dòng thụ 
giới tách biệt. Những Tăng Gnà địa phương mới này, gọi là 0/kãyas, trở thành một 
đặc tính vô cùng quan trọng của cộng đồng tu trì, và người ta chú ý rất nhiều về 
những ranh giới (sy) để xác định từng kãyas, và để xác định ai sẽ có thể nhìn 
nhận hay không nhìn nhận việc thụ giới của một người khác, và ai có thể hay 
không có thể sử dụng một nơi cư ngụ nhất định nào. Không hắn mọi sự tách biệt 
này đều là kết quả của các trường hợp bất đồng ý kiến, vì sau một thời gian, sự xa 
cách về địa dư tất nhiên cũng đã làm cho các cuộc hội họp không thể hoặc rất khó 
thực hiện, và đây có thể là yếu tố chính thúc đẩy việc cô võ phát triển 
những #/#ãyas mới. 

Ngoài việc bộ luật Vinaya ngày càng trở nên phức tạp hơn, vì nó phải bao gồm 
nhiều chỉ tiết mới của đời sống tu trì, những thế kỷ đầu tiên này đã chứng kiến việc 
áp dụng một thủ tục thụ giới mới, theo đó lối thực hành cũ bằng việc chấp nhận 
một người qua việc họ tuyên bố thực hành Tam Bảo được thay thế bằng một nghi 
thức mới bao gồm ba lời yêu cầu được chấp nhận vào Giáo hội, kèm theo những 
câu chất vấn chỉ tiết để bảo đảm người xin gia nhập không vướng mắc một trở ngại 
nảo, kế cả bệnh tật hay nghĩa vụ quân sự °°. Thời kỳ này cũng chứng kiến việc phát 
triển nghi lễ bố-tát upavasaha là nghi lễ tụng đọc các giới bốn øräfimoksa"°, sau 
khi đã đọc lời thú tội công khai, thay cho việc thực hành có tính cách cá nhân hơn 
và thực tiễn hơn của thời Đức Phật °Š. Người ta cũng bắt đầu nhân mạnh nghi 
lễ kathina, hay nghi lễ dâng y, vào cuối mùa an cư. Trong nghi lễ này, những tín đồ 
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ngoài đời sẽ dâng cúng cho các Tỳ khưu quà, đặc biệt là vải vóc để may áo mới. 
Việc thực hành đạo của người thế tục ngày càng được hạn chế vào việc thực hành 
công đức, chủ yếu bằng việc dâng cúng (2ãna) cho các Tỳ khưu. 
--o0O--- 
Trú Xứ Của Tăng Già 

Thời kỳ này cũng chứng kiến sự phát triển đáng kế về việc xây dựng trú xứ của các 
Tỳ khưu. Nhìn chung có sự gia tăng về kích thước của các ZvZsas (khu cư trú do 
chính các Tỳ khưu tự làm lấy cho mình, và việc này được quy định ở 
luật Vinaya Ti), và những (aramas) khu cư trú do các tín đồ Phật tử xây dựng cho 
Tăng Già, thường ở gần các thành phố và làng mạc để dễ cho việc khất thực. Bên 
trong những Zvãsas hay ãrãmas có dựng một căn lều gọi là vihãra, tuy sau 
này wibãra được dùng để chỉ toàn thể khu cư trú. Một trong số các arzmas đầu tiên 
được xây dựng ở gần Rãjagqha, trong khu rừng xoài JTvaka, khu vườn đó được 
Kinh Pali ghi nhận là được dâng cúng vào thời Đức Phật. Các tra cứu khảo cổ học 
đã phát hiện những di tích của các khu sinh hoạt, một hội trường (để giảng dạy và 
tụng đọc ørđiimoksa) và một lối đi. Không có dấu hiệu nào cho thấy có những điện 
Phật vào thời kỳ đầu. Các kiến trúc thời sau, từ khoảng thế kỷ II trước CN., bao 
gồm các liên thất để đặt một caifya hay tháp (síữpa) băng đá hay gạch, cìiiti8 
quanh có một lỗi đi để đi đi lại lại. Hình như đây là kiến trúc tiêu chuẩn cho một 
điện thờ hay Phật đường. 


Một khu vực các tăng già phát triển đáng kể vào thời điểm nay chính là Miền Tây 
Ấn độ, và nơi qui tụ các đầu mối giao thông buôn bán nhộn nhịp. Và cũng tại nơi 
đây các thương gia đạo hữu đã giúp truyền bá và hỗ trợ Phật giáo rất đắc lực. Vào 
năm 200 trước CN rất nhiều tập thể Phật giáo đã được thiết lập tại Maharashtra, và 
giữa thế kỷ thứ hai trước CN và thế kỷ thứ hai sau CN, một số khoảng bốn mươi 
lăm nơi ở được xây cất tại các hang động đá (lena) đã được chuyền tới Miền Tây 
Ghats. Hang động tiên khởi thuộc loại này đã được thiết lập tại Bhịa, °° trước 
những năm 200 trước CN và một hang động lớn nhất đã được thiết lập tại Karle, 
Vào những năm 300 trước CN, Đạo Phật đã lan rộng tới miền Trung Ấn Độ và 
vùng Deccan, Nagpur là một vị trí có một cộng thê Phật giáo quan trọng đầu tiên 
vào thời đó. 
--o0O--- 


Những Phát Triển Về Việc Hành Đạo 


56 (D) Lamotte, 1988, tr. 499ff 


Thời kỳ này cũng có sự phát triển về việc thờ cúng Xá Lợi Phật, đặt trong các bảo 
tháp (spa), hay những gò mộ, ở tất cả những địa danh chính liên quan tới các sự 
kiện trong đời sống của Ngài - Khu vườn Lumbinĩ ở Kapilavastu, nơi Phật sinh ra; 
Cây Bồ đề ở Gaya, nơi Ngài Giác ngộ; Công viên Nai ở Isipatana, gần Vãrãnasi, 
nơi Ngài hoằng pháp lần đầu tiên; và khu rừng gần Kuáinagara, nơi Ngài qua đời. 
Tất cả những nơi này đã trở thành những địa điểm hành hương. Tại những nơi này 
thường mọc lên những tu viện, và Tỳ khưu sống trong những tu viện này thường lo 
trông coI các tháp. Nhưng việc thờ cúng tại tháp này không chỉ giới hạn cho các tín 
đồ ngoài đời - các luật (Vinaya) của mọi trường phái, ngoại trừ phái Nguyên thủy 
Theravada, có những luật quy định việc thờ cúng ở các tháp cho các Tỳ khưu Š”. 
Việc thờ cúng này bao gồm việc trang hoàng và đi vòng quanh khu vực, và việc 
dâng cúng tặng vật đề bảo trì các khu vực thờ cúng này. 


Cũng có bằng chứng cho thấy có việc dâng hoa cho Phật, cũng như việc xây dựng 
các &u/¡s, hay lều theo kiêu gandhakufr, lều ở của Phật tại ŠSrãvastI°5, như là một 
nghi lễ cầu Phật và nhắc nhở sự hiện diện của Ngài ... Về sau từ gandhaku#ï được 
dùng đề chỉ Phật đường trong một wiãra trong đó có để ảnh tượng Phật. Việc tụng 
đọc hay hát chung các thánh ca để ca tụng Phật cũng là một đặc trưng quan trọng 
trong thời kỳ nảy, và có liên quan mật thiết với việc thực hành niệm 
Phật (buddhãnusmafi), rất có thể được phản ánh trong những bài thánh ca của 
Mãtdceta (thế kỷ II CN.). 


-—-OÔO--- 


Những Ảnh Hưởng Chính Trị - Sự Bảo Trợ Và Việc Ngược Đãi Của Nhà 
Nước 


Tuy Phật giáo nhận được sự bảo trợ của các vị vua vào thời của Phật và cả thời sau 
đó, từ những nhân vật như Bimbisãra và Mahãpadma Nanda, nhưng sự phát triển 
Giáo pháp chỉ đạt được những bước tiến khiêm tốn trong thế kỷ đầu tiên sau khi 
Phật niết bàn, và sự phát triển này chủ yếu vẫn còn ở phạm vi địa phương cho tới 
giữa thế kỷ IV trước CN. Sự gia tăng dần dần về quyền lực và ảnh hưởng của các 
chế độ quân chủ ở lưu vực sông Hằng đã đạt đến cao điểm ở sự bá chủ hầu như 
hoàn toàn của vương quốc Magadha trong vùng. Sau đó, vương quốc nảy tạo thành 
một lãnh thô trung tâm đặt dưới sự cai trị của một triều đại đế quốc bắt đầu bằng 
quyên thống trị của Candragupta Maurya, khoảng 322 trước CN. Vị hoảng đề thứ 


57 Bareau 1962 và Schopen 1989 (JPTS) 
58 Strong 1977 và 1979 


ba của dòng vua này là A$§oka (269-232 trước CN.) lúc đầu tỏ ra là một ông vua 
hiểu chiến và bành trướng, nhưng đã được cải hóa thành một Phật tử sau khi ông 
chứng kiến những cảnh kinh hoàng do chiến dịch chinh phục Kalinga của chính 
ông. Từ đó về sau, ông chỉ chuyên chăm vảo chiến dịch "chinh phục bằng Phật 
pháp”, từ bỏ việc sử dụng mọi vũ lực, chọn chính sách bao dung tôn giáo hoàn 
toàn, và bắt đầu tìm cách cải thiện đời sống của dân ông, lúc bấy giờ trải khắp phần 
lớn bán lục địa Ấn Độ. 

Câu chuyện độc đáo này được kế lại từ những chỉ dụ của vua, được khắc trên 
những bia đá và những cột kỷ niệm tại những nơi công cộng trên khắp lãnh thổ của 
ông, và chỉ được khám phá và giải mã từ thế kỷ XIX. Địa vị quan trọng của ông 
vua này đối với truyền thống Phật giáo được phản ánh trong rất nhiều câu chuyện 
về ông trong phần lớn các kinh điển của Phật giáo, mà nổi tiếng nhất là 
A$Sokavadana, và vaysa, hay Biên niên sử của SrI Lanka. Ašoka có liên quan tới 
nhiều cuộc phát triển lịch sử có tầm quan trọng lớn trong lịch sử Phật giáo. Ông đã 
gửi những đoàn truyền đạo Phật giáo tới nhiều nước ngoài để chứng tỏ ông đã 
được Phật pháp chinh phục. Nỗi tiếng nhất là đoàn truyền đạo do Mahinda con ông 
cầm đầu tới Sri Lanka, nhưng còn có các đoàn khác được gửi tới miền Bắc Kanara, 
Karnataka, Kashmrr, vùng HI Mã Lạp Sơn, và Miến Điện. Trước đó chỉ có tính 
chất địa phương, nay Phật giáo trở thành một tôn giáo quốc tế, và mặc dù một số 
những phái đoàn này có vẻ không đạt được điều gì, nhưng chúng đã tạo nên một sự 
khởi phát cho việc bành trướng của Phật giáo dẫn đến những kết quả lâu dài và sâu 
rộng. Một số đoàn truyền giáo được gửi tới các vương quốc Hi Lạp Bactria (di sản 
của các cuộc chinh phục của Alexandre trong các năm 327-325 trước CN., nay là 
một phần của Afghanistan), và chính từ khung cảnh nảy đã phát sinh tác phẩm nỗi 
tiếng Milinda Pañha, (Các Câu Hỏi của Vua Milinda), ghi lại những cuộc đỗi thoại 
giữa một vua Hi Lạp Menander là người cai trị vào giữa thế kỷ II trước CN. với 
một vị thầy Phật giáo, Nãgasena (Tỳ khưu Na Tiên). Việc soạn tác có thể là vào 
ngưỡng cửa của thiên niên kỷ. 

A$oka cũng được kể là có công xây dựng 84 ngàn tháp vả con số này tuy rõ ràng là 
cường điệu, nhưng thực tế ông đã tạo đà thúc đây lớn trong việc xây dựng những 
đền đài tại những nơi liên quan tới những sự kiện lịch sử hay truyền thuyết của đời 
sông Đức Phật và của những vị Phật thời trước ông. Sau cùng, ông có vai trò lớn 
trong Đại hội Phật giáo lần thứ ba, tổ chức tại Pãtaliputra, khoảng năm 250 trước 
CN. Động cơ trực tiếp của Đại hội này là nguy cơ làm suy yếu Tăng Già tại 
Pãtaliputra do việc cho gia nhập những người ngoại đạo vào Dòng thụ giới. Vì vậy 
A§oka đã lãnh trách nhiệm thanh tây Tăng Già này, và mời một trưởng lão tên là 


Moggaliputta T1ssa để triệu tập một Đại hội. Một ngàn nhà sư đã đến dự Đại hội, 
cùng bác bỏ vả trục xuất những thành phần vi phạm. Những lý luận bác bỏ các 
quan điểm đã được ghi lại, và tạo thành nòng cốt của bộ kinh sau này gọi 
là Kathävatthu, (Các Điểm Tranh Cãi). ngày nay có ở trong Vĩ Diệu Pháp của 
truyền thống Nguyên thủy. Tuy các người theo phái Theravada sau này cho rằng 
đây là một Đại hội toàn nước Ấn Độ tại đó phái Theraväda bác bỏ tất cả những 
quan điểm Phật giáo đối lập, và họ cũng nhận được sự ủng hộ trực tiếp của vua 
A§oka, nhưng hiển nhiên không phải vậy. Từ những tài liệu do chính vua A$oka để 
lại trong các chỉ dụ của ông, các nhà sử học đã kết luận rằng Đại hội được triệu tập 
để giải quyết một vấn đề địa phương, liên quan tới Tăng Già ở Pãtaliputra, và vua 
A§oka không quan tâm tới việc bênh vực một trường phái chống lại những trường 
phái khác, mà chỉ muốn giải quyết một tình hình đang làm cho Tăng Già phải 
mang tai mang tiếng °°. Sách A§okãvzđãna cũng kê lại rằng vào cuối đời, khi vua 
A§oka lâm trọng bệnh, vua đã di chúc lại cho Tăng Già hầu hết của cải của nước và 
của riêng ông. Lo sợ xây ra thảm hoạ kinh tế, các quan cận thần không cho vua vào 
kho bạc và truất quyền của vua. 


Sau khi vua A$oka mắt, vương quốc Maurya sụp đồ và Phật giáo rơi vào một thời 
kỳ bị ngược đãi dưới triều đại Pusyamitra ŠSuủga. Tuy nhiên, nhìn chung toàn thể 
thời kỳ này (188-175 trước CN.), người ta vẫn thấy có sự nở rộ các trường phái 
nghệ thuật điêu khắc Phật giáo ở Sañchi, Amarävati, Bodh Gaya, và các nơi khác, 
liên quan tới các tháp thờ tại đây. Trong thế kỷ trước, người ta vẫn nghĩ rằng vào 
thời kỳ đầu không ai vẽ hình ảnh thật của Phật, mà chỉ có những biểu tượng về sự 
hiện diện của Ngài như một bánh xe Giáo pháp (dharma-cakra), một cải nga1, một 
cái lọng, hay một dấu chân. Nhưng gần đây hơn, người ta lại gợi ý rằng những hình 
ảnh đó nên được hiểu theo nghĩa trực tiếp của nó, và lối giải thích biểu tượng trước 
kia (không có cơ sở giáo lý) 5° mâu thuẫn với những bằng chứng hiển nhiên. Các 
đề tài điêu khắc được ưa thích đều lẫy từ những câu chuyện trong tiền thân kể về 
cuộc đời tại thế của Đức Phật (Jã/akas). 


Một vị vua thứ hai nổi tiếng bảo trợ cho Phật giáo là Kaniska (thế kỷ I tới II CN.). 
Vua Kaniska là vị vua thứ ba thuộc dòng những kị sĩ của Trung Á đã xâm chiếm 
miền Tây Bắc Ấn Độ vào đầu thế kỷ I CN. Ông cai trị một vương quốc nhỏ bé bao 
gồm một vùng rộng ở phía Bắc và Tây Bắc Ấn Độ, gồm Sindh, Rajasthan, Malwa, 
bán lục địa Kathiawar, và Mathurä, và tự hào có một triều đình giàu có vả thuộc 
nhiều chủng tộc. Tuy tâm tính rất thích hợp với Phật giáo, nhưng ông không bao 
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giờ theo chính sách từ bỏ vũ lực, và đã kéo dài một chuỗi những cuộc tàn sát đẫm 
máu, vì thế ông bị người ta căm ghét. Nhưng ông cũng đã xây dựng tu viện lớn ở 
Peshawar, và công hiến nhiều tiền của cho các công trình xây dựng khác, và nỗi 
tiếng trong các truyền thông Phật giáo của Bắc Ấn Độ như một vị bảo trợ lớn cho 
Giáo pháp. Đại hội Phật giáo lần thứ tư diễn ra ở Kashmir dưới sự bảo trợ của ông. 
Tại Đại hội này, 499 vị sư Sarväsitvadin hội họp lại để soạn thảo một kinh điển 
mới, và hệ thống hóa những học thuyết của trường phái thành một bộ Luận đồ sộ 
gọi là Míahavibhasa (Đại T)-bà-sa). Người ta nói thị sĩ A§vaghosa đã làm việc tại 
triều đình của vua Kaniska. Ông là tác giả của Buddhacarita (Phật Sở Hành Tún 
Ca), một tác phẩm viết về tiêu sử Đức Phật bằng thơ, cuỗn Saundarananda, một 
thì phẩm mô tả cuộc trở lại của Nanda, người em cùng cha khác mẹ với Đức Phật, 
và cũng là tác giả của ít là một vở kịch. Cũng làm việc tại cung điện của vua còn 
có thầy Sangharaksa, tác giả của một tác phẩm tên là YogZcärabhữmi, phản ánh 
những việc thực hành của các trường phái thiền phát triển vào thời kỳ này ở 
Kashmir và Trung Á. 


Sau cùng, cũng phải nhắc tới triều đại Šãtaväahana, nổi lên như một thế lực lớn ở 
vùng Deccan sau khi đế quốc Mauryan sụp đồ. Đất bản gốc của triều đại nảy hình 
như nằm ở Ändhra, giữa hai con sông Krishna và GodavarT ở Nam Ấn Độ, sau đó 
nó đã bành trướng rất nhanh về hướng Tây và hướng Bắc, nhưng rồi bị thu nhỏ lại 
trong một thời kỳ và cuối cùng đã suy tàn vào giữa thế kỷ III CN.. Triều đại này 
được ghi nhớ là đã bảo trợ một cộng đồng Phật giáo rất phôn thịnh mà chúng ta có 
thê thấy được cao điểm của nó nhờ những di tích ở Amarävati và Nãgãrjunakonda. 
Hsuan-tsang người Trung Quốc khi đi hành hương tại đây đã đếm được 20 tu viện 
tại đây, với ba ngàn Tỳ khưu. Vùng này cũng nổi tiếng vì là quê hương của 
Nãgãrjuna, người đã viết một lá thư còn được lưu trữ đến nay có tên 
là Suhallekhä đề cô vẫn cho một vị vua Šãtavãhana đương thời. Người ta cũng biết 
rằng địa danh Ändhra từng có liên hệ quan trọng với Miến Điện và từng là một 
nguồn đưa Phật giáo vào Miễn Điện. 
-—-oÚO--- 
08 - CÁC TRƯỜNG PHÁI PHẬT GIÁO 

Chương trước đã bàn về nguồn gốc của cuộc li khai đầu tiên trong Tăng Già Phật 
giáo, giữa hai trường phái Sthaviravädin và Mahãsanghika. Đây là cuộc l¡ khai đầu 
tiên trong một chuỗi các cuộc li khai khác, từ đó phát sinh những trường phái khác 
nhau. Truyền thống Phật giáo ghi nhận có 1§ trường phái không thuộc Đại Thừa, 
tuy chúng ta biết có đến hơn 30 tên của các trường phái khác nhau, hơn nữa hình 


ảnh thật thế nào chúng ta cũng không được biết rõ. Một phần sự mơ hồ này là do 
chúng ta không hiểu rõ bản chất của những trường phái khác nhau này. Trong thực 
tế có ba loại trường phái Phật giáo khác nhau rõ rệt, được phân biệt dựa vào chức 
năng riêng của mỗi trường phái. Một là các øikãyas, nghĩa là các cộng đồng Tăng 
Già địa phương, dựa trên những khác biệt về giới luật (Vinaya) như giữa hai 
trường phái Sthaviravädin và M⁄ahãsanghika; hai là các vãdas (học thuyết) khác 
nhau, dựa trên những khác biệt về giáo lý; và ba là các "trường phái triết học", mặc 
dù không có truyền thông nào dùng thuật ngữ này, và về cơ bản thì các trường phái 
triết học là những biến thê của các trường phái về học thuyết 1. 


_—-O0O--- 
Bối Cánh Việc Hình Thành Các Trường Phái Phật Giáo 
* Khác Biệt Về Luật 


Đề hiểu các trường phái đã hình thành như thế nào, chúng ta phải xét đến một số 
các vấn đề liên hệ. Chúng ta phải nhớ rằng nền văn hóa Ân Độ nhấn mạnh vào 
điều được gọi là "thực hành chính thống" hơn là "lý thuyết chính thống". Vì vậy 
bản chất và tính liên tục của các tổ chức tôn giáo ở Ấn Độ có khuynh hướng được 
thiết lập dựa trên sự liên tục của việc thực hành và hành vi cư xử hơn là dựa trên sự 
phù hợp của các ý tưởng. Lập trường chung này cũng áp dụng cho Phật giáo, vì các 
cuộc li khai, gọi là sanehabheda, luôn luôn phát sinh từ việc thực hành những luật 
cư xử và những giới luật khác nhau, hơn là từ những cách cắt nghĩa khác nhau về 
giáo lý. 

Tạo sự lI khai bị coi là một trong sáu trọng tội, trong đó có việc làm hại một vị 
Phật và giết cha hay mẹ, và vì vậy điều này nói lên mối quan tâm rất lớn trong 
Tăng Già nhằm bảo vệ mình khỏi sự chia rẽ đau đớn và có thể dẫn tới chỗ tan vỡ. 
Tất nhiên, không phải mọi cuộc li khai đều là cố ý hay phát sinh từ sự thù nghịch, 
và có vẻ như sự xa cách về địa dư do các hoạt động truyền đạo trong thời vua 
Aá§oka đã đóng một vai trò quan trọng trong việc phát sinh các khác biệt về việc 
thực hành giới Bốn @rãiimoksas) trong nhiều cuộc hội họp khác nhau 52. Kết quả 
của tất cả những yếu tố này có thê thấy qua bảy lần tu chỉnh giới luật (Vinaya) mà 
chúng ta còn giữ được cho tới ngày nay. Xét về cơ bản, bộ luật này vẫn còn cho 
thấy sự trung thành với năm hay mười giới luật, còn những khác biệt có trong 
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những bộ luật khác nhau mà đã làm phát sinh những cuộc l 
khai (sanghabheda) thì phân lớn đều xoay quanh những vần đề không mấy quan 
trọng. Những sự thay đổi nho nhỏ thuộc loại này đã là nguồn gốc phát sinh những 
khác biệt giữa các trường phái, chẳng hạn về màu sắc y phục của các tỳ khưu thuộc 
các phái Theraväda, Tây Tạng, và Thiên, hay về cách mặc những y phục này. Sự 
khác biệt lớn nhất là trong lãnh vực các luật VỀ oai nghĩ tế hạnh, cách ăn mặc, ăn 
uống, và nói năng “3. Một điều quan trọng cần nêu rõ là những khác biệt cục bộ này 
chỉ xoay quanh các khác biệt về giới luật, nên chỉ liên quan tới các Tỳ khưu Tăng 
và Ni, chứ không liên quan gì tới các tín đồ ở ngoài đời. 
--o0O--- 
* Khác Biệt Về Giáo Lý 

Khái niệm li khai cắt nghĩa trên đây cần được phân biệt rõ với sự khác biệt về giáo 
lý. Có vẻ như những khác biệt trong cách cắt nghĩa giáo lý chủ yếu là những khác 
biệt liên quan tới cá nhân, vì rõ ràng các tỳ khưu thuộc các trường phái giáo lý 
khác nhau vẫn sống khá chan hòa trong cùng một tu viện, tuân giữ cùng giới luật 
Vinaya, như đã được kể lại do những người Trung Quốc hành hương tới Ân Độ 
vào các thế kỷ V và VIIL Một ví dụ là những người thuộc phái Sau#nrika (Kinh 
Lượng Bộ), những người này vì không có luật riêng của mình nên buộc phải sống 
chung với các Tỳ khưu của các trường phái khác. Và quy luật họ tuân giữ sẽ tuỳ 
theo họ đã được thụ giới trong N/kZya nào. Vì giáo lý của Sauranfika phát triển để 
phản ứng lại phái VzibhäsikaSarväsitvädin (xem ở dưới), nên có thê chắc là các tỳ 
khưu Sawírãnfika tuân theo luật của phái Sarväsitvädin. Như thế họ khác với phái 
Mnũla-Sarvasitvadins, những người này có cùng lập trường với phái Sarväsitväadins, 
nhưng có luật riêng và vì thế tạo thành một giới ikayra khác. Điều này có nghĩa là 
họ không thể sống chung thành một cộng đoàn duy nhất với những người 
Sarvasitvãdins mặc dù họ chia sẻ cùng những quan điểm giáo lý với phái này. 


Chắc hắn có nhiều yếu tố đã thúc đầy việc phát sinh những khác biệt giáo lý này. 
Chúng ta đã thấy Đức Phật từ chối không muốn cử người kế vị Ngài để đứng đầu 
Tăng Già. Hơn nữa, bản thân Tăng Già có cấu trúc không tập trung. Đức Phật còn 
rõ ràng khuyên các môn đệ của Ngài sống cách biệt như những hòn đảo. "Vì vậy, 
này Ananda, dù là bây giờ hay sau khi ta viên tịch, dù các ngươi là ai, các ngươi 
phải sống như những hòn đảo đối với chính mình, như những hàng rào với Giáo 
pháp làm hòn đảo của ngươi, và Cáo pháp làm hàng rào của các ngươi, đừng quan 
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tâm gì tới những hòn đảo khác và những hàng rào khác "“". Chúng ta đã thấy ví dụ 
của Purãna ở Đại hội thứ nhất, và rất có thể Đại hội các môn đệ đã theo giới lệnh 
này của Phật, tiếp tục cho phép phát triển các sự khác biệt về giáo lý và kỷ luật. 
Cũng rất có thê là sau khi các tỳ khưu đã đến định cư ở một khu nhất định nảo đó, 
thì việc gia tăng khả năng phát triển các lối cắt nghĩa khác nhau về lời dạy của Phật 
là điều đương nhiên. 


Do sự mở rộng phạm vi địa dư của việc truyền bá lời Phật dạy, những cuộc chú 
giải các bài giảng của Phật và Luật Tông bắt đầu ghi lại những bài giảng của Phật 
băng những thổ ngữ và ngôn ngữ địa phương khác nhau. Phần nào tình hình này đã 
được chính Đức Phật khuyến khích, vì Ngài đã từ chối không để cho lời dạy của 
Ngài bị chuẩn hóa trong một thô ngữ hay dạng thức nhất định nào"Š. Không có một 
ngôn ngữ chung để truyền đạt Giáo pháp, việc sử dụng các ngôn ngữ khác nhau có 
thê đã góp phần tạo nên những lối hiểu sai, và chắc chắn đã tạo nên những lối cắt 
nghĩa khác nhau về các vẫn đề giáo lý. 


Thiếu một hệ thống, cộng với những trường hợp không rõ ràng, ngay cả trong lời 
dạy của chính Đức Phật được truyền đạt cho các cá nhân khác nhau trong suốt 40 
năm giảng dạy, tất yếu đã khuyến khích các Phật tử thời sau phải tìm ra những lối 
diễn nghĩa. Ví dụ, trong bất cứ bài giảng nào, người ta đều có thể đặt câu hỏi: phải 
hiểu lời Phật theo nghĩa đen hay nghĩa thông tục, nghĩa truyền thống hay cần phải 
diễn nghĩa lại? 


Sau cùng, cũng có những Tỳ khưu tập hợp quanh một vị thầy thành thạo chuyên 
môn về một khía cạnh nào đó của Giáo pháp hay giới luật. Chúng ta được biết một 
trường phái có tên là Dharmaguptaka, có thể là tên gọi để chỉ về những người đi 
theo một vị thầy tên là Dharmagupta; cũng vậy, có trường phái Vãtsĩputriya của 
những người đi theo thầy Vatsiputra. Ngay cả những môn đệ của chính Đức Phật 
cũng có một số biệt tài theo kiểu này. Šãriputra có thể được coi là một nhà phân 
tích triết học (và được truyền thống cho là tác giả của Vi diệu pháp), Upäli, vị Tỳ 
khưu được truyền thống ghi nhận là đã đọc thuộc lòng toàn bộ Luật tạng, rõ ràng là 
một chuyên viên về Giới luật, còn Änanda có thể được nhìn nhận là một uyên 
thâm (sufanfika), một bậc thầy về giảng thuyết. Thục vậy, trường 
phái Sawuirãniika coi Ananda là tô phụ của mình. 


Từ những quan sát trên đây, rõ ràng sự khác biệt tự nó không phải một điều xấu. 
Nó cho phép thích nghi giáo lý với những nhu câu của từng thính giả, và rât thích 
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hợp để gán cho Đức Phật tước hiệu của vị lương y, vì Ngài biết cho mỗi người 
bệnh một thứ thuôc thích hợp. Ngoài ra, trước khi đi vào từng trường phái riêng, 
chúng ta cân lưu ý răng nhiêu sự khác biệt giáo lý phân lớn chỉ năm trên phạm vi lí 
thuyết, và người ta dễ cường điệu những sự khác biệt giữa các trường phái Phật 
giáo. 
-—-OÔO--- 
* Các Trường Phái Triết Học 


Truyền thống thời sau của cả Phật giáo lẫn không Phật giáo thường liệt kê bốn 
trường phái tư tưởng hay triết lý Phật giáo: Sarväsiväadin (Nhất Thiết Hữu 
Bộ), Saufraniika (K„nh Lượng Bộ), Madhyamika (Irung Quán Tông), và 
Yogacarnn (Duy Thức Tông). Hai trường phái sau là những trường phái Đại Thừa 
và sẽ được bàn ở những chương riêng, nhưng cả bốn trường phái này đều triển khai 
những hệ thống tư tưởng nhất quán đề trở thành tiêu chuẩn tranh luận cho những 
nhà tư tưởng thời sau. Theo nghĩa rộng này, đây là những trường phái đã có sự 
đóng góp độc đáo của mình cho tài sản tri thức chung về khung cảnh tôn giáo Ấn 
Độ. Ngược lại, các trường phái giáo lý chỉ trao truyền những học thuyết không có 
ảnh hưởng gì ở ngoài trường phái của họ. Vì vậy cá nhân mỗi Phật tử có thể theo 
triết lý của bất kỳ trường phái nào trong bốn trường phái trên đây, bất kế họ thuộc 
dòng thụ giới nào, #/kãya nào, hay theo Tiểu thừa hoặc Đại Thừa. Đây là sự chọn 
lựa duy nhất cho những thành phần của các øikãyas mà không có quan điểm giáo 
lý riêng nhất định nào của mình. 
--o0O--- 
Các Trường Phái Ngoài Đại Thừa 
Trong một cuốn lịch sử Phật giáo nhỏ như thế này, không thể nào nói chỉ tiết về tất 
cả các trường phái, cũng không thê có một hình ảnh quân bình về những phát triển 
của chúng. Những người Trung Quốc hành hương vào thời Trung Cổ thường nhắc 
tới các trường phái Mahãsanghika, Sthaviravadin, Pudgalavadin, và Sarväsitvadin 
là những trường phái ngoài Đại Thừa, và ta có thể kế thêm trường phái triết 
học Sawufranfika. Bây giờ chúng ta sẽ tập trung phân tích năm trường phái này, và 
xem chúng khác nhau thế nào theo chức năng của mỗi trường phái. 
--o0O--- 
* Trường Phái Mahãsanghika 


Như ta đã thấy, trường phái Mahãsanghika tách biệt với trường phái Sthaviravädin 
do một Đại hội được tô chức khoảng một trăm năm sau ngày Phật niệt bàn. Cho 


đến nay, do ảnh hưởng của trường phái Theraväda chính thống, các sử gia hiện đại 
luôn có khuynh hướng col Mahasanghika như một nhóm người phóng khoáng và li 
khai không muốn chấp nhận lời dạy của Phật một cách triệt đề. Kết quả là khi cô 
găng tìm hiểu tính chất của Tăng Già Phật giáo thời kỳ nguyên thủy, người ta đã 
luôn tập trung chú ý vào những chứng cớ do trường phái Theravädin cung cấp, coi 
họ như là phát ngôn viên của lời giảng dạy nguyên thủy hay tinh truyền của Phật. 
Tuy nhiên, những chứng cớ mà Ä⁄4hãsanghika cung cấp lại cho một hình ảnh khác 
hăn, gợi ý răng Sthaviraväda mới là nhóm li khai muốn thay đối giới luật nguyên 
thủy, và có thể trong tương lai, các sử gia sẽ quyết định rằng việc nghiên cứu 
trường phái M⁄ahãsanghika sẽ công hiến một hình ảnh trung thực về Giáo pháp- 
Giới luật hơn là trường phái Theravadin. 


Tuy nhiên, việc nghiên cứu như thế sẽ có vấn đẻ, vì những thông tin chúng ta có về 
trường phái Mahãsanghika rất hiễm và thiếu sót, vừa vì chính bản thân trường phái 
này vừa vì lượng kinh điển lớn của họ đã bị phá hủy bởi cuộc xâm lăng của Hồi 
giáo vào thời Trung cô. Chúng ta biết chắc chắn trường phái này rất mạnh ở 
Mapgadha, đặc biệt ở Pãtaliputra, và cũng có những chứng cớ băng chữ khắc về sự 
hiện diện của nó ở Mathurä, đề năm 120 trước CN. Trường phái này đã phát triển 
kinh điển riêng của mình, và làm phát sinh một số trường phái con. Thời sau, nó đã 
phát triển một trung tâm ở miền Nam Ân Độ, tập trung ở vùng Guntur, quanh khu 
vực AmarävafI, Jaggayapeta, và Nãgãrjunakonda, tuy những thành viên của nó 
thuộc mọi thành phần ở rải rác trên khắp các trung tâm của Phật giáo. 


Bất luận nguyên nhân cuộc li khai này là gì, một sự phát triển học thuyết quan 
trọng của Ä⁄ahãsanghika chính là học thuyết okoffaraväda, hay Phật "siêu phàm"- 
lokotfara hiểu theo nghĩa đen là "siêu việt thế giới" 5. Trước khi đi vào chỉ tiết, 
chúng ta cần làm sáng tỏ một vài điểm về bản tính của Phật. Cần nhắn mạnh rằng 
Đức Phật không bao giờ được coi như là một con người thuần tuý. Ví dụ người ta 
thường tả Ngài như có 32 tướng tốt và 80 vẻ đẹp của (mahãpurusa) "siêu nhân"; 
bản thân Ngài cũng phủ nhận mình là người hay là thần”; và trong 
kinh M⁄#ahãparinibbaäna Ngài tuyên bô Ngài có thể sống một thời gian vô tận nếu 
người ta yêu cầu như thế 58. Ngoài tính cách con người và vai trò của Ngài như tiêu 
điểm của một phong trào tôn giáo mới là Phật giáo, người ta còn thường xuyên 
nhắc tới các năng lực siêu phàm của Ngài. 
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Học thuyết mới /okofaraväda, hay học thuyết về tính siêu phàm của Phật, xuất 
hện trong các tác phẩm của trường phái Mahäsanghika, ví 
dụ Mahävasiu và Lokãnuvartana Sữtra, mặc dù những phát biểu liên quan tới học 
thuyết này có thể thấy trong Kinh điển Päli, ví dụ trong kinh Äzjy4apariyesana 
sưa, Đức Phật tự mô tả mình như là sa5besu dhammesu anữpaliffo, "ở giữa 
những vật vô tì tích". Chúng ta cũng cần lưu ý tới ảnh hưởng của việc quảng bá 
các câu chuyện JZ/akas, một tác phẩm phổ biến và bình dân kể lại cuộc đời trước 
khi niết bàn của Phật, và mô tả công đức (øya), mà Ngài đã thu tích được nhờ 
những hành vi đạo đức. Khi nghe những câu chuyện như thế, tự nhiên người nghe 
dễ đi đến kết luận rằng nếu Phật đã thu tích được nhiều công đức như thế, hắn Ngài 
không thê nào chỉ là một con người bình thường. Dù lấy từ nguồn nào, ý tưởng đại 
thê của /okoffaravada là kết luận răng Đức Phật không hề vướng mắc một tì vết ô 
trọc nào của trần thế này. Vì vậy trường phái Mahãsaighika đã mô tả Ngài như là 
siêu phàm ”°. Ngài ở trong thế giới này, nhưng không bị ô uế bởi nó. Ngài được 
sinh ra không do việc ăn ở vợ chồng, nhưng được sinh ra một cách nhiệm mầu bởi 
mẹ Ngài. Dù vậy Ngài là một con người thực sự, nhưng hình dáng và hoạt động bề 
ngoài của Ngài chỉ là ảo ảnh. 

Điểm cuối cùng này quan trọng và cần làm sáng tỏ. Trong những tài liệu cổ xưa, 
thuật ngữ /okorrara được dùng đề nói về những thành phần của Tăng Già Cao Quý 
(Arya Sangha) và về Niết bàn. Nghĩa đen là "siêu việt thế giới", và dùng đối nghĩa 
với thuật ngữ /zwukika - nghĩa là "phàm tục, không được giải thoát". Bản chất đích 
xác của "tính siêu phàm" này được làm sáng tỏ bởi quan điểm 
của Mahasanghika cho rằng Đức Phật được sinh ra một cách lạ lùng - dịch sát chữ 
là upapãduka, nghĩa là "tự sinh". Kinh Saagii Su#a”' cắt nghĩa tự sinh là một 
trong bốn loại sinh đẻ - ba loại kia là sinh từ lòng mẹ, từ trứng, hay từ sự âm ưới. 
Theo vũ trụ luận Phật giáo, tự sinh là đặc quyền của các Chư Thiên là loại sinh ra 
cao quý thanh tịnh nhất. Nhưng kiểu sinh này không phản ánh một tiến trình thần 
thánh hóa theo lối hiểu của các tôn giáo hữu thần, vì các thần trong vũ trụ luận 
Phật giáo cũng mang bản tính phải chết và tái sinh giống như chúng ta. Các thần 
được sinh ra trong vòng tròn sinh tử và tái sinh, nhưng sự sinh ra của họ thuộc loại 
thanh tịnh hơn kiểu sinh ra của chúng ta. Vì vậy, sự đối chọi giữa lokottara và 
laukika không phải sự đối chọi giữa cái ảo ảnh và cái hiện thực, nhưng là giữa cái 
thô thiên và cái tinh tế. Thuyết /oko/faravada không phải một hình thức của thuyết 
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giả hình người, tuy nó được mô tả đúng như thế trong Kzfhãvafhu”? của 
Theravadin. Điêu không thực là sự kiện Đức Phật tỏ ra mình là một con người bình 
thường. 


Việc nâng cao thân phận của Đức Phật có thể được nhìn như tương ứng với việc hạ 
thấp địa vị của bậc A La Hán, như có vẻ được diễn tả trong năm điểm của 
Mahãädeva. Dù nhìn một cách khách quan, lập trường của Mahãdeva cũng khác rất 
ít với lập trường về A La Hán trong Kinh điển Pali. Nếu thực sự thế, thì có thê các 
điểm của Mahãdeva diễn tả một phản ứng trước việc quá lí tưởng hóa bậc A La 
Hán, một sự lí tưởng hóa đã bắt đầu làm cho bậc A La Hán trở thành một mục tiêu 
không thể nào đạt tới, và có khuynh hướng phục vụ lợi ích của một thiểu số Tỳ 
khưu ưu tú tự nhận mình là A La Hán. Nếu đúng là thế, thì chúng ta có thê hiểu 
Mahãdeva đang cố găng khăng định lại địa vị nguyên thủy của A La Hán nhằm 
dung hòa khuynh hướng nảy. Mặt khác, cũng có thể bản thân Mahädeva là một đồ 
đệ của lí tưởng Đại Thừa mới về Quả Phật, và vì vậy ông coi bậc A La Hán như là 
một sự thành đạt thấp hơn. Bắt luận thế nào, thuật ngữ /oko#araväda trong lịch sử 
có thể giúp chúng ta hiểu sự phát triển của ý tưởng về Phật nguyên mẫu trong Đại 
Thừa. 


Một giáo lý mới và có ảnh hưởng. nữa của trường phái Mahasanghika là việc mô tả 
sự nghiệp Đức Phật như là vị Bồ tát, trước kiếp sống sau cùng của Ngài như là 
Thích Ca Cồ Đàm, theo kiểu một tiến trình qua mười giai đoạn hay bữmis - hơn 
nữa, như một con đường mở ra cho những người khác đi theo. Những 5h#m¡s này 
được khai triển dài dòng trong Ä⁄ahãvasfu”, và được lây lại trong Đại Thừa. Sau 
cùng, một số trường phái con của M⁄4hzsaighikachủ trương giáo 
lý dharmasữnyatã, một lập trường có tầm quan trọng lớn cả cho Vi diệu pháp 
(Abhidharma) và cho Đại Thừa “* 
--o0O--- 
* Trường Phái Sthaviravadin 

Trường phái Sfhaviravadin đã tạo một ảnh hưởng sâu đậm đối với quan niệm của 
chúng ta về Tăng Già nguyên thủy. Đại diện duy nhất của trường phái này (hay của 
bất cứ trường phái ngoài Đại Thừa nào) còn tồn tại ngày nay là trường 
phái 7heravadin của Sri Lanka và Đông Nam Á, đã tự xác định mình là phe duy 
nhất l¡ khai với trường phái Ä⁄ahãsanghika ở Đại hội lần thứ hai. Điều này được 
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biểu hiện qua tên gọi, vì từ Pãli zhera tương đương với từ Phạn sfhavira, và điều 
này đã khiến cho các sử gia phương Tây xưa kia nghĩ rằng hai trường phái này chỉ 
là một. Nhưng thực tế không phải vậy, vì vào thời vua Aá$oka, trường 
phái Shaviravadmdã tự tách ra thành các trường phái con 
là Sammitiya, Sarvastivadim, và Vibhajyavadin. về sau trường 
phái V¡bhajyavadin cũng tách thành hai phe, trường phái Mahisasika, được lập ở 
miền Đông Nam lục địa, và trường phái 7»eravadin, được lập ở Sri Lanka khi vua 
Aá§oka phái con của mình là Mahinda đến đây. Một lí do nữa làm cho trường phái 
Theravädin trỗi vượt là nó đã bảo tồn được kinh điển Phật giáo đầy đủ duy nhất 
băng ngôn ngữ gốc là Pãli, mặc dù chúng ta không rõ đây có phải kinh điển nguyên 
thủy của S?haviravadin hay không. 


Dù sao, với một chút ít đè đặt, ta vẫn có thê coi trường phái Theravadin như là đại 
diện của trường phái S/hzwiravädin nói chung. Hiển nhiên, do xuất xứ của nó, 
trường phái Theravädin bảo thủ trong học thuyết và thực hành. Trường phái này 
coi Đức Phật như là một con người bình thường (mặc dù có mâu thuẫn với một số 
điều được nói đến trong chính kinh điển của nó). Nó chủ trương rằng chỉ có một 
Bồ tát hiện hành là Maitreya. Ngài hiện đang ở trên trời Tusita, từ đó Ngài sẽ tái 
sinh làm người khi Phật pháp đã chấm dứt. Các A La Hán hoàn hảo trong mọi khía 
cạnh, không thể đảo ngược, và giống hệt Đức Phật trong những thành đạt của họ. 
Trong khi có những trường hợp các môn đệ sống ngoài đời trở thành những A La 
Hán trong Kinh điển Päli, trường phái này cho rằng hiện tại thì chuyện này hầu 
như không thê xảy ra, và theo quan điểm rằng không thể có ai đạt tới bậc A La Hán 
trong thời đại suy đôi này. 


Một nét đặc trưng hơn của trường phái Theravaädin như một nhánh của trường 
phái Wibhajyavadin, đó là sự nhân mạnh về phân tích lý thuyết, đặc biệt 
về đharmmas, các Giáo pháp, vì đó là một quan tâm chủ yếu của trường phái mẹ 
của nó, biểu hiện trong tên gọi của trường phái mẹ này - vibhajya nghĩa là "phân 
chia, phân tích". Trường phái Theravädin khai triển một hệ thống học thuyết khá 
nghiêm ngặt, được cô đọng trong những tác phẩm của học giả Buddhaghosa của 
thế kỷ V, đặc biệt trong tác phẩm Vishddhi-magga của ông, mà trên bình diện lý 
thuyết có khuynh hướng loại trừ mọi lý thuyết và thực hành không phù hợp với 
những mối quan tâm ưa thích của trường phái. Một điển hình của việc loại trừ này 
có thê là những cách thức hành thiền được gọi làVô lượng tâm, trong Vĩ Diệu Pháp 
(Abhidhamma ) và trong văn chương chú giải lại được chuyển thành một chức vụ 
phụ thuộc mà thôi. Trong khi đó, chính kinh Phật đã ghi lại nhiều ví dụ điển hình 
thực chất đã loại bỏ vai trò này. Các đoạn Kinh Phật thường chứa đựng những 


phần biên tập thêm nhằm 'giảm' phần quan trọng của vồ /ượng tâm, nhưng nơi 
những bản Kinh Phật tương ứng vẫn còn thấy tồn tại trong tạng Đại Chúng Bộ 
(Mahsanghika), điều rất thú vị là không nhất thiết phải đề cao những hình thức 
thực hành theo cách đó 7". Điều này tiêu biểu một khuynh hướng nơi trường phái 
Phật Giáo Nguyên Thuỷ (theravda) chủ trương quan điểm cho rằng chánh đạo ủng 
hộ việc tu luyện một loại thiền quán 'không pha tạp' chỉ đạt được thông qua hành 
thiền phân tích mà thôi. 
-—-OÔO--- 
* Trường Phái Pudgalavdin 


Pudgalavdin là một tên được dùng để gọi một trường phái chủ trương một học 
thuyết liên quan đến puđgaia, "con người". Trường phái được thiết lập do sự chia 
rẽ về giáo lý trong nội bộ trường phái S/haviravadin ở thế kỷ III trước CN. và tồn 
tại cho tới thế kỷ IX hay X CN. Khởi thủy trường phái này tên là VãtsTputriya, theo 
tên gọi của vị sư tổ là VatsTputra, sau lại được gọi là Samnif1ya, và từ đó phát sinh 
nhiều trường phái con. Tuy giáo lý về pudgala của trường phái bị các trường phái 
đối lập cho là hoàn toàn phi Phật giáo, nhưng trong thực tế nó đã thu hút được rất 
đông đồ đệ, và các đoàn hành hương Trung Quốc sang Ấn Độ vào thế kỷ VII ước 
lượng rằng đa số các Tỳ khưu ngoài Đại Thừa đều là người thuộc phái 
Pudgalavädin. Bất hạnh thay, không dễ dàng tìm thấy được bức tranh tòan diện cho 
học thuyết vì tất cả kinh văn bị thất lạc, ngoại trừ bốn tác phẩm Abhidhamma còn 
lại trong bản dịch chữ Tàu. Điều này cho thấy rằng có tất cả mười sáu phái trực 
thuộc trường phái Pudgalavädin mà chính bản thân nó đã khác hắn những trường 
phái khác. ” 

Học thuyết pudgala đã gây phản ứng đữ đội nơi các đối thủ vì nó dạy rằng, tuy 
giáo lý anãiman, vô ngã, về Đức Phật hoàn toàn đúng theo nghĩa bình thường, 
nhưng vẫn có một pđgaia, nhân vị. "Nhân vị" này là một vật hiện thực, là cái bản 
thể cho phép có sự liên tục giữa các lần tái sinh, trí nhớ, và sự chín muôồi sau này 
của các hành vi hữu ý (nghiệp, karman) làm trong hiện tại hay quá khứ. Nếu không 
có nhân vị nào cả như học thuyết của các trường phái đối thủ tuyên bó, thì Phật 
giáo sẽ bị tố cáo là một học thuyết hư vô và vô đạo đức, vì sẽ không có con người 
nào để chịu trách nhiệm về các hành vi đạo đức. Nó nhắn mạnh rằng pudgala thì 
bất định trong tương quan với các skandhas (các yêu tô cơ bản cấu thành hiện 
hữu), không ở ngoài cũng không ở trong chúng: không đồng nhất cũng không khác 
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biệt với chúng. Thực ra chỉ có các vị Phật mới nhận thức được nó. Đề củng cô lập 
trường của mình, trường phái thường trích dẫn những lời của Phật như "Này các 
Tỳ khưu, chỉ có một con người duy nhất sinh ra ở đời này vì sự thịnh vượng của 
nhiều người, vì hạnh phúc của nhiều người, vì lòng bi mẫn đối với thế giới, vì lợi 
ích sự thịnh vượng và hạnh phúc của các vị Chư Thiên và loài người. Con người 
duy nhất đó là ai? Đó là Đức Như Lai (74/hãga¿a), Đẳng Giác Ngộ Viên Mãn và 
Tuyệt Hảo"7?. Đáp lại, những đối thủ của phái Pudgalaväda tuyên bố rằng câu nói 
này của Phật phải được hiểu theo nghĩa bình thường, không thể hiểu theo nghĩa 
đen. 


Xét theo bối cảnh lịch sử, hình như thuyết này một phần là phản ứng trước việc hạ 
thấp giá trị nhân vị của Vi diệu pháp, nhưng ta cũng có thê nói rằng trường phái 
Pudgalaväda biểu trưng cho một trào lưu dai dăng và bị tranh cãi nóng bỏng trong 
tư tưởng Phật giáo khi muốn mô tả tích cực về cái hiện thực. Chúng ta có thể thấy 
lập trường này về sau được phản ánh trong các lý thuyết 7athãgatagarbha của Đại 
Thừa, các trường phái Thiền và Thiên Thai của Trung Hoa, và các Dòng Phật giáo 
rNÑyIing-ma và Jo-nang của Tây Tạng. 


_—-O0O--- 
* Trường Phái Sarvaästivadin 


Trường phái Sarvasfivadïn được thành lập từ một cuộc li khai khác, theo nghĩa 
là sanghabheda, trong nội bộ trường phái S/haviravadin vào một thời kỳ nào đó 
của thế kỷ III trước CN. (Phái còn lại của trường phái Š/haviravädin lẫy tên 
là Vibhajyavadin). Người ta vẫn chưa rõ về nguồn gốc chính xác của trường phái, 
và cũng không rõ động cơ xuất hiện trường phái có phải là kết quả của Đại hội thứ 
ba hay không, hay là kết quả của những phái đoàn truyền giáo do A§oka phái tới 
vùng Gandhãra 7°. Điều người ta biết rõ là nó được thiết lập vững chắc ở vùng Tây 
Bắc Ấn Độ ngay từ rất sớm. Trong Đại hội lần thứ tư, tổ chức dưới sự bảo trợ của 
vua Kaniska, năm trăm Tỳ khưu Sarvasfivadinđã quy tụ lại, lập một kinh điển, và 
soạn thảo một số tác phẩm chú giải gọi là W7bhagas. Từ đó vỀ sau, trường phái này 
sẽ làm chủ cả vùng Bắc và Tây Bắc Ấn Độ trong ít nhất là mười thế kỷ nữa, và vì 
nó cũng lan tới Kashmir và Trung Á, nên các học thuyết Sarväsfivadin sẽ tìm 
đường vảo đất Trung Hoa. Tác phẩm nỗi tiếng nhất và dễ tìm nhất trình bày các 
học thuyết của trường phái này là 4bhidharmakoša. 
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Trường phái Sarvasfivadïin đã triển khai một số học thuyết đặc trưng của mình. 
Giống như trường phái \⁄4hãsanghika, nó chất vẫn thân phận tuyệt đối của A La 
Hán, thậm chí cho rằng thân phận này có thể bị đảo ngược. Nhưng cái làm cho 
trường phái nổi bật chính là học thuyết của nó mà người ta dùng để đặt tên cho 
nó. $arväsfivãda có lẽ là do cụm từ sarvam asíi, "mọi sự hiện hữu", nhắc tới một 
giáo huấn liên quan tới cơ chế của trí nhớ và karmman, là lời dạy phô quát của Phật 
rằng bản chất đạo đức của các hành vi sẽ quyết định những kinh nghiệm tương lai 
của người làm các hành vi ấy. Học thuyết này nêu lên mệnh đề sau đây: trong khi 
các dharmas”?, tức là các yếu tô không thể giản lược của hiện hữu, có thể là tạm 
thời, nhưng chúng cũng hiện hữu trong quá khứ và tương lai. Thực vậy, ba thời - 
quá khứ, hiện tại, và tương lai phải được xem như là những "cách", và sự trôi qua 
của thời gian phải được xem như là sự trôi qua của những đharmmas cá nhần giữa ba 
cách này, dưới sự kích thích của những điều kiện thích hợp. Học thuyết này vừa 
phủ hợp với học thuyết vô thường, vừa cắt nghĩa được làm sao một hành vi quá 
khứ có thể có hậu quả trong tương lai: đó là vì những đharznas cẫu tạo nên hành vi 
quá khứ đó vẫn còn tồn tại, mặc dù theo "cách" quá khứ, và do đó có thể tạo được 
ảnh hưởng ở một thời điểm sau đó. Học thuyết này cũng cắt nghĩa về trí nhớ, vì trí 
nhớ không là gì khác hơn sự nhận thức về một đối tượng, và vì theo một tiên đề 
của Phật giáo, người ta không thể có nhận thức mà không có đối tượng, nên nói 
rằng các đharmas quá khứ vẫn còn tồn tại sẽ cho phép trí nhớ có đối tượng cần 
thiết của nó. 

Trường phái Sarvasfivadin cũng nỗi tiếng về học thuyết liên quan tới Bảo Ngọc 
của Phật. Lý thuyết này nhìn thấy một vấn đề trong việc đi tìm Tam Bảo nơi Phật 
một khi con người lịch sử của Ngài đã chết đi, và nó lập luận rằng thê xác vật lý 
của Ngài không thê là đối tượng của việc đi tìm Tam Bảo. Nó không bằng lòng với 
lỗi cắt nghĩa răng phải đồng hóa Phật với đharmakäya, theo nghĩa là một hệ thống 
Giáo pháp, vì như thế sẽ là đồng hóa Phật Bảo với Pháp Bảo. Học thuyết này dạy 
rằng Phật Bảo bao gồm tất cả những đharmas làm nên Đức Phật như một Con 
người Giác ngộ - các hiểu biết và các skandhas của Ngài. Với học thuyết này, 
trường phái đã thiết lập một khuôn mẫu quan trọng cho những lý thuyết Đại Thừa 
sau này về Đức Phật??. Nó cũng khai triển một lược đồ của đạo với sáu việc thực 
hành hoàn hảo - quảng đại, đạo đức, kiên nhẫn, nghị lực, suy niệm, và trí tuệ - học 
thuyết này cũng sẽ có ảnh hưởng sâu xa tới quan niệm Đại Thừa về Bồ tát ®!. Sau 
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cùng, học thuyết này cũng là nguồn gốc phát sinh "Bánh Xe Đời Sống" rất nổi 
tiếng, vẽ lại sáu lĩnh vực hiện hữu và mười hai mắt xích, niđãnas của prafffya- 
samutpada (= tính điều kiện phổ quát của hiện hữu), mà trường phái thường vẽ 
phía trong cổng tu viện. Việc thực hành này về sau không còn trong trường phái 
này, nhưng đã được bảo lưu bởi những trường phái Tây Tạng cho tới thế kỷ XX?°. 


Những trường phái con nỗi tiếng nhất phát sinh từ trường phái Sarvãsfivãdin là hai 
trường phái Vaibhagika và Sautrantika. Trường phái Vaibhasika tự hào vì bộ chú 
giải wbhasarât đây đủ và đô sộ được biên soạn trong trường 
phái Sarvasfivadin vào thê kỷ II CN. Cơ sở của trường phái năm ở Kashmir, nhưng 
nó có nhiêu ảnh hưởng đôi với các Phật tử khác và trở thành tinh hoa của kinh viện 
Phật giáo nhờ nó nhân mạnh vê V1 diệu pháp (Abhidharma). 
_—-O0O--- 
*Trường Phái Sautraäntika 


Trường phái Sawirãniika xuất hiện như một phản ứng đối với trào lưu chú giải và 
đề cao Abhidharma của trường phái Vaibhãgika, phủ nhận giá trị của những thủ 
bản và khảo luận rắc rồi mà trường phái ƒz¡bhãg¡ka biên soạn. Tên Sauftrãmtika có 
nghĩa là "Sữa là tối hậu", vì thế trường phái chủ trương răng kinh điển kết thúc 
với kinh S##a Pi/aka, sưu tập kinh thứ hai trong kinh điển, còn những khảo luận 
khác không phải lời dạy của Phật. Các quan điểm của trường phái này được trình 
bày rõ nhất trong 4bjiđharmakosabhäsya, tác phẩm này công khai bác bỏ 
Abhidharma, và sẽ được đề cập tới ở chương 10. 


Có một số điểm khác mà trường phái Szwanika tương phản với trường 
phái Sarvasfivadin. Đặc biệt nó bác bỏ khái nệm đdharmascủa Sarvasfivadin về ba 
"cách" của thời gian, nhưng cho rằng mọi đharmas đều chỉ hiện hữu nhất 
thời, &samika#3. Lý thuyết này dẫn đến lập trường là không thể có nhận thức trực 
tiếp một sự vật. Cái mà người ta tri giác là những hình ảnh trong trí khôn được tạo 
ra bởi các giác quan (tự chúng cũng chỉ hiện hữu nhất thời trong hoạt động của 
chúng) chi chúng tiếp xúc với những sự vật nhất thời, nhưng những hình ảnh này 
tất yêu để lại sau chúng sự hiện hữu nhất thời của sự vật và của chính các cảm giác. 
Đó là vì hình ảnh trong tâm trí được tạo ra bởi sự tiếp xúc, và vì vậy phải theo sau 
sự tiếp xúc này về thời gian. Nếu nó xảy ra hoàn toàn đồng thời với sự tiếp xúc 
này, thì không thể nói nó lệ thuộc vào sự tiếp xúc này. 
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Để giải quyết các vẫn đề về karman mà trường phái Sarvãstivãdinđã tìm cách giải 
quyết nhờ ý tưởng các pháp tồn tại qua cả ba thời, trường phái Szwfräntika chủ 
trương rằng các hành động của người ta "tỏa hương thơm" khắp môi trường tâm 
linh của một người để tạo ra những kết quả nhất định. Lý thuyết này khiến họ gặp 
khó khăn và họ đã phải khai triển ý tưởng về các ðj7as, hạt giống, được "trồng" bởi 
một hành vi với một đặc tính đạo đức nhất định, để sau này mới "đâm chồi" khi 
các điều kiện cho phép, và phát sinh "quả" phù hợp với hành vi ban đầu 4. 


-—-oÚO--- 
09 - TAM TẠNG KINH ĐIÉẾN PHẬT GIÁO CHÍNH TRUYÈN 


Kinh điển Phật giáo chính truyền được tất cả các phái Đại Thừa và ngoài Đại Thừa 
chấp nhận, gồm ba phần lớn. Mỗi phần được gọi là P¡/a&a, thường được hiểu là cái 
"giỏ đựng" và vì thế có nghĩa là "sưu tập". Tuy nhiên, thuật ngữ này cũng có thể 
phát sinh từ pi⁄g, nghĩa là "cha", và nguyên thủy có nghĩa là "điều thuộc về Cha", 
tức là những điều mà Cha, là Đức Phật, đã truyền lại. Từ này có thể tương ứng với 
ân dụ mà các Tỳ khưu dùng để tự xưng là ýãkyapra, "con của Šãkya", nghĩa là 
con của Phật, vì Đức Phật xuất thân từ bộ tộc Šãkya. Bất kế nguồn gốc của từ này 
là gì, toàn bộ kinh điển được gọi là Tam Tạng, nghĩa là sưu tập lớn gồm ba phần. 
Ba phần lớn này được gọi tuần tự là: Vinaya Pi/aka, Luật tạng là phần trong kinh 
điển liên quan tới các quy luật điều hành đời sống các Tăng và Ni của Phật 
giáo; Swfra Piaka, nghĩa là các bài giảng của Đức Phật và thứ ba 
là Abhidharma Pifaka, liên quan tới việc giải thích và sắp xếp có hệ thống những 
lời giảng dạy và phân tích, nghĩa là những lời giảng dạy và phân tích chứa đựng 
trong Sữa Pifaka. Có lẽ tên gọi Pifaka mãi đến thế kỷ II trước CN. mới bắt đầu 
được sử dụng Ÿ. 


Mặc dù truyền thống cho răng những kinh này đã được kết tập ở Đại hội lần thứ 
nhất qua những lời tụng đọc của UPäli và Änanda, mỗi người đều nhớ thuộc lòng 
toàn bộ các Gi1ới luật và bài giảng mà nay tạo thành hai P//aka đầu tiên, nhưng có 
vẻ sự thực không đúng như câu chuyện kê. Tuy chắc chắn thời đó người ta có trí 
nhớ hết sức kỳ diệu có thể đọc thuộc lòng một lượng lớn chất liệu, nhưng có những 
yếu tô gợi ý rằng các kinh Pi/zka chúng ta có ngày nay không phải được soạn vào 
thời kỳ đó. Thứ nhất, một số bản văn có trong các kinh P//aka rõ ràng đã được biên 
soạn sau khi Đức Phật viên tịch một khoảng thời gian. Trong một vài trường họp, 
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chúng ta có thê khẳng định điều này bởi vì chúng kê lại những sự kiện xảy ra sau 
đại hội đó, trong những trường hợp khác, vì chúng chứa đựng những học thuyết 
hay những cách phát biểu học thuyết đặc biệt chỉ có thể có sau thời của Đức Phật. 
Toản bộ luận tạng là một ví dụ rõ ràng minh chứng điểm thứ hai này, và được xác 
nhận như thế bởi sự kiện các trích dẫn thời kỳ đầu về toàn bộ kinh điển chỉ nói đến 
một Pháp — Luật Dharma-Vinaya mà thôi. Vì Vi Diệu Pháp Abhidharma liên quan 
tới một sự phát triển trong việc thực hành Phật giáo, nên nó sẽ được bàn đến riêng 
biệt ở chương sau. 


Hình như mỗi trường phái đều có các kinh điển riêng của mình, có những sưu tập 
riêng các lời dạy của Phật (Buddhavacana). Một sỐ trường phái còn có nhiều hơn 
là tam tạng Trường phái Mahasanghikacòn có Dhaãranmr Pifaka và 
một Kgudraka Pifakathêm vào tam tạng kế trên ®°. Chúng ta đã thấy các sự khác 
biệt về luật đã xuất hiện như thế nào, và những khác biệt này đã có ý nghĩa ra sao 
đối với cộng đồng Phật giáo ban đầu. Các sưu tập lời giảng của Phật không có 
cùng tầm quan trọng toàn thể như các luật, và tuy chúng phát xuất từ một kho 
truyền thống và ký ức chung về Đức Phật, nhưng mỗi sưu tập có thê đã phản ánh 
những quan tâm và thực hành riêng biệt của cộng đồng lưu giữ chúng. Chỉ còn tồn 
tại một bản bằng tiếng Pãli gồm một tập hợp các Kinh, Luật và tạng Luận được 
trường phái Theravädin bảo tồn được. Kết quả là bản này đã được nhìn nhận là bản 
tường thuật duy nhất có thẩm quyền về Buddhavacana ở Sri Lanka, Miễn Điện, 
Thái Lan, Lào, và Campuchia, quê hương của trường phái Theravädin. 

Đi kèm với Luật và là một tập hợp các bản văn bình luận, cắt nghĩa những chỉ tiết 
của các kinh trong mỗi phần. Ở đây cũng vậy, có thể có nhiều truyền thống chú 
giải khác nhau của mỗi trường phái, nhưng chỉ có truyền thống chú giải găn liền 
với Theraväda là còn tồn tại bằng tiếng Ấn Độ. Người ta cho răng khối lượng sách 
chú giải này lấy từ những bản gốc tiếng Ấn Độ, được tóm tắt và dịch sang tiếng 
Pãli bởi Buddhaghosa vào thế kỷ IV hay V. Một số bản chú giải bằng tiếng Päli do 
Dhammapäla viết vào thế kỷ V hay VI. 

Vì hai bộ Luật và Kinh là hai phần khác biệt nhau về nội dung và mục đích, chúng 
ta sẽ trình bày chúng riêng rẽ. 


-—-OoÔO--- 


Luật Tạng 


86 nhự trên 


Có nhiều lý do tại sao chúng ta nên bắt đầu với Luật tạng. Theo truyền thống, việc 
kết tập kinh điển Phật giáo bắt đầu bằng phần Luật, vì Upäli là người đầu tiên được 
yêu cầu trả lời tại đại hội. Điều này có ý nghĩa, vì rất có thể mỗi quan tâm đầu tiên 
của các thành viên đại hội là xác định Tăng Gà của Phật giáo, xác định bản chất 
của cộng đồng mình, sau khi đắng sáng lập của mình đã qua đời. Hơn nữa, các 
truyền thống của các tu viện không thấy có sự phân rẽ nào giữa những lời dạy của 
Đức Phật và những quy luật tu trì, mà một cách ngẫu nhiên những điều này lại luôn 
luôn do các Tỳ khưu truyền đạt lại 57. 


Có tất cả bảy bộ Luật khác nhau còn được lưu truyền cho tới hôm nay. Bộ được 
biết đến nhiều nhất là của trường phái Theraväda, bằng tiếng Päli, nhưng mới đây 
những bộ Luật của trường phái Míahaäsanghika, Sarvastivada, và Mula- 
Sarvästiväda đã được tìm thấy bằng tiếng Phạn, và những bộ của trường 
phái Mahišasika, KãšyapTya, và Dharmaguptaka còn tồn tại băng bản dịch tiếng 
Trung Hoa. Các bộ luật rất quan trọng đối với lịch sử Phật giáo, vì chúng không 
chỉ được các trường phái ngoài Đại Thừa sử dụng, mà cũng được chấp nhận và sử 
dụng bởi các trường phái Đại Thừa và Mật tông sau này, cả ở trong lẫn ngoài Ấn 
Độ. 

Tính chất văn học của luật khá nghiêm túc, vì những phần được các cộng đồng Tỳ 
khưu sử dụng nhiều nhất lại không có trong kinh điển, tức là không có trong tạng 
Luật. Đó là những phần Prãfimoksa và Karmaväcä. Cả hai đều có tính chất thực 
tiễn. Phần PrZimoksa là một bản liệt kê những quy luật mà các Tỳ khưu cả nam 
lẫn nữ phải tuân giữ. Trên nguyên tắc, kinh này phải được tụng thường xuyên vào 
mỗi ngày trăng tròn (upavasarha) bởi những cộng đồng tu viện địa phương 
(nikãyas). Tuy được gọi là một 5a (kinh), nghĩa là lời của Phật, nhưng rõ ràng 
đây là một soạn tác thời sau. Điều này được phản ánh bởi sự kiện là 
các Prãfimoksa của các trường phái khác nhau có những bản liệt kê số quy luật 
khác nhau. Nhưng những khác biệt chỉ liên quan tới những quy luật nho nhỏ, 
như $aiksya-dharmas, về phép cư xử. Kinh Karmavacä liên quan đến nghi lễ hay 
phượng tự, được dùng trong những lễ nghi khác nhau của Tăng Già, như trong 
những lễ nghi thụ giới. 


Các bản văn giới luật nghĩa là năm trong tạng luật gồm hai, đôi khi ba 
phân: S/ravibhanga, Skandhaka, và Phụ lục. Các Phụ lụctrong kinh điển Päli gỌI 
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là Parivãra, là một tóm lược về hai phần trên dưới dạng một bài giáo lý, và mang 
bản chât riêng của từng trường phải khác nhau. 


Các bản văn là sưu tập các kinh của Phật, hay các lời dạy của Ngài. Bản đầy đủ 
duy nhất còn tồn tại là bằng tiếng Päli. Dựa vào những bản thảo còn tồn tại ở 
Trung Á, người ta biết được rằng đã có những bản kinh bằng tiếng Phạn, Prakrit, 
Gandhari, và các ngôn ngữ địa phương khác thuộc những trường phái khác nhau 
thời ban đầu. Một phần khá lớn những (Sữ#a Pi/aka) khác còn tồn tại bằng bản 
dịch Trung Hoa, tuy chỉ có một phần nhỏ những bản này đã được dịch sang một 
ngôn ngữ châu Âu, và người ta còn đang chờ đợi có một công trình đối chiếu đầy 
đủ giữa các bản này với bản Kinh tạng bằng tiếng Päli #8. Trong bản Päli, có trên 
17 ngàn kinh được tập hợp lại, trình bày hoạt động giảng dạy của Đức Phật trong 
hơn 45 năm. Vì những kinh này được cho là do Ananda đọc ở Đại hội thứ nhất và 
vì thế nhiều người được nghe những gì ông đọc, nên mỗi kinh đều bắt đầu bằng 
câu, "Tôi đã nghe thế này. Có một lần... " Tuy nhiên, như chúng ta đã nhận xét, 
nhiều đoạn rõ ràng là do soạn tác thời sau, và một số đoạn mang tính chất soạn tác 
hỗn hợp, với những điểm thêm thắt xoay quanh một hạt nhân chính. 


Mỗi kinh đều có một lời nhập đề mô tả bối cảnh Đức Phật hoằng pháp, và thường 
có kế tên những người khác hiện diện. Điều này có phản ánh đúng thực tại hay 
không, chúng ta không thê nào biết được. Không phải các lời giảng luôn luôn được 
ghi lại như lời của Đức Phật. Một số bài cho thấy các môn đệ quan trọng nhất của 
Ngài, như Šãriputra hay Dhammadinna. Nhiều bản văn xưa viết bằng những đoạn 
thơ đơn sơ, phần lớn không có nhập đề, nhưng một số đoạn với nhập đề bằng văn 
xuôi là soạn tác thời sau. Văn phong của kinh rất hay lặp đi lặp lại, vì vào bốn tới 
năm thế kỷ đầu, chúng chỉ được lưu giữ bằng miệng. Bản Kinh tạng bằng tiếng 
Päli chỉ được viết lần đầu tiên vào cuối thế kỷ I trước CN. ở Sri Lanka, vào một 
thời kỳ mà người ta lo ngại rằng toàn bộ Tam Tạng có thê bị mắt bởi vì có quá ít 
Tỳ khưu có thể nhớ thuộc lòng được nó. 


-—-OÔO--- 
Cấu Trúc Của Kinh Tạng (Sũtra Pitaka) 


Có bằng chứng cho thấy việc sắp xếp những bài giảng của Đức Phật được dựa trên 
những nguyên tắc văn học, vì hình như từ đâu, Tăng Già đã quyêt định kết tập 
những bài giảng của Đức Phật và phân chúng thành mười hai thê tài, gọi 


88 xem Thích Minh Châu 1991 và (1) MacQuẽn 1988 


là azgas°°. Nhưng đây có phải lối sắp xếp được chọn tại Đại hội lần thứ nhất hay 
không thì chúng ta không thê biết chắc. Các thể loại bài giảng đó là: khế kinh văn 
xuôi (sửra), trùng tụng (geya), lỗi phân tích, giải thích( vycarana ), loại phúng tụng 
hay thi kệ (g/h), cảm hứng ngữ hay vô vấn tự thuyết (udna), Phật thuyết như 
vậy (yukía), chuyện kiếp trước (74k), VỊ tăng hữu hay hy 
hữu (adbhiutadharma), phương quảng tức các bài giảng đạo mở 
rộng (vaip„iya), quảng thuyết hay nhân duyên tức các bài giảng được giới hạn 
trong phạm vi nguyên thủy ( mảng), các kỳ tích hay diễn thuyết giải 
ngộ (avadna) và luận nghị („padeša). Lỗi phân chia này được tất cả các trường 
phái ngoài Đại Thừa ghi nhận trong các sưu tập kinh của họ, và được tiếp tục bởi 
Đại Thừa. 


Nhưng về sau, một hệ thống phân chia khác đã thay thế hệ thống mười 
hai z2gas nói trên trong các trường phái ngoài Đại Thừa, bao gồm việc phân phối 
các bài giảng của Phật thành bốn hoặc năm loại. Lối phân chia này được gọi 
là Ägamas trong tiếng Phạn, nghĩa là "điều được truyền lại", hay "truyền thống". 
Ngược lại, truyền thống Pãli sử dụng từ NikZya (không được lẫn với økãya nghĩa 
là các cộng đồng Tăng Già địa phương và các dòng thụ giới). Lần này các nguyên 
tắc phân phối nội dung là một sự phối hợp vẻ độ dài ngăn cho hai sưu tập đầu, và 
về nội dung cho hai sưu tập sau. 


Phần thứ nhất là phần Dzghägama (Trường Bộ Kinh, Päli: Digh-Nikäya), ở đây 
các bài dài nhất được xếp chung với nhau - đïzgha nghĩa là "dài". Bản Pãli gồm 34 
bài, được chia thành 3 đoạn. Đoạn dài nhất là Mahaparinibbana Su, tổng cộng 
95 trang, phần còn lại dải trung bình 30 trang mỗi đoạn. 2zghãgama của trường 
phái Dharmaguptaka gồm 30 Š7ras, còn tồn tại bằng tiếng Trung Hoa. 


Phần thứ hai gồm tất cả những kinh còn lại với đủ độ dài ngắn khác nhau và vì vậy 
được gọi là Míqdhyamagama (Päll: Majjhima-Nikaya) - nghĩa là "Trung Bộ 
Kinh tức tuyên tập các bài kinh có độ dài trung bình". Bản Päli gồm 152 S%fas. 
Một bản M⁄adhyamäagama của trường phái Sarvästivädin gồm 222 Siras, còn tồn 
tại bằng tiếng Trung Hoa ”!. 

Các kinh trong bản Ekottaragama (Tăng Nhất A-hàm, Päli: Angutara-Nikaya) tập 


hợp thành nhóm theo con số (gồm từ một đến mười một) các đề mục giáo lý được 
trình bảy trong đó. Các nhóm đề mục này được xếp theo thứ tự lên dần - vì thế có 


89 (D) Lamotte 1988, tr. 143ff 
90 Thích Minh Châu 1991 


tên gọi ekottara, nghĩa là "thêm một". Lối phân chia này gồm trên 2,300 kinh trong 
bản Pali. Có một lân nhuận chính bản #Èkoffaragama trong bản dịch Trung Hoa mà 
người ta nghĩ là thuộc về kinh điên của Mahaäsanghika”!. 


Sau cùng, một số trường phái cũng có một sưu tập gọi là Kgudrakägama (Tiểu Bộ 
Kinh, Päli: Khuddaka-Nikãya), là một sưu tập nhỏ hơn. Rõ ràng có thêm phần này 
để đưa vào các đề mục khó đưa vào bốn phần khác, và vì thế phần này gồm những 
đề mục linh tinh. Bản Kinh tạng bằng tiếng Päli cũng có phần này, gồm 15 bản văn 
khác nhau. Chúng rất đa dạng, một số được soạn vào một thời kỳ rất muộn, 
như Buddhavaysa và Cariyapifaka,nhưng số khác rất sớm và rất hữu ích để cho ta 
một cái nhìn thoáng qua về tính chất lời giảng và hoạt động lúc ban đầu của Phật 
vào giai đoạn trước khi được soạn tác lại một cách quy mô. Trong sỐ những bản 
văn này có thể kế bản nổi tiếng Dhamnapada, bản Sufta Nipafa, bản Itivutfaka, và 
bản UđZna. Sưu tập Khuddaka-Nikäya cũng chứa phần Thera- và Therï-găthã, 
"Các vần thơ của các Tăng Ni" - thường là những câu thơ ứng khâu của các môn 
đệ của Phật. Một trong những đoạn phổ thông nhất của sưu tập Ảgzza này 
là J2faka, các cầu chuyện về cuộc đời tại thế của Phật. Nhiều câu chuyện trong 
đoạn nảy còn tỒn tại bằng các bản dịch Trung Hoa và Tây Tạng, ví dụ có ba bản 
của Dhammapada bằng tiếng Trung Hoa. Nếu một trường phái không có sưu 
tập Kgudrakagama, thì không có nghĩa trường phái đó bác bỏ những bản văn này, 
nhưng họ đưa nó vào một trong các sưu tập khác. 


Nội dung của kinh tạng rất đa dạng, và khá hấp dẫn nơi hình ảnh mà chúng vẽ ra 
về Đức Phật và các môn đệ của Ngài. Một số bài giảng có tính triết học, nhưng một 
số có tính thuật chuyện; một sỐ mang tính chuyên môn, số khác là thi ca; một số 
trình bày các sự kiện lịch sử, số khác ghi lại những truyền thuyết. Nhìn tổng thẻ, 
chúng diễn tả một sự đơn sơ và vĩ đại đầy cảm kích, nhưng cũng không thiếu chỗ 
rất dí dỏm. Người ta thấy rõ Đức Phật có một tính khôi hài rất mạnh, mà Ngài 
thường dùng để làm bẽ mặt những hạng người trí thức ngạo mạn ??. Nhiều Phật tử 
coi kinh tạng là một kho tàng vô giá, vì khi đọc hay nghe những câu chuyện trong 
đó, họ cảm thấy như mình đang ở trước mặt Đức Phật, và đang nghe 
Buddhavacana. 


Này các Tỳ khưu, như đại dương bao la có mỘt vị, vị của muỐI. 


Giáo pháp này cũng có một vị, vị giải thoát”. 


9% Anguttara Nikãya, Thích Huyền Vi 
32 DN. 5 và 24 
33 Uđ. v. 5 


_—-OÔO--- 


10 - VI DIỆU PHÁP 
(Abhidharma) 


Định Nghĩa 


Abhidharma, VI Diệu Pháp, không phải một trường phái, mà là một tập hợp kinh 
điển. Không phải trường phái ban đầu nào cũng có một tập hợp kinh điển như thế, 
nhưng nếu có tập hợp kinh điển này, họ luôn luôn đưa nó vào trong kinh điển. Về 
bản chất đó là một sự sắp xếp và giải thích những thuật ngữ nòng cốt và những loại 
phân tích có trong các kinh. Tiền tố abhi - có nghĩa là "ở trên" hay "vì, về", cho 
nên tên gọi này thường được hiểu theo nghĩa là "cái ở bên trên Dharma" hay "lời 
dạy kỳ diệu hay đặc biệt". Nhưng cũng có thể hiểu nó theo nghĩa là "vì Giáo pháp" 
hay "để phục vụ Giáo pháp". 


Vị Diệu Pháp được coi là đặc biệt vì nó trình bày Giáo pháp trên bình diện lý 
thuyết tinh truyền thay vì trình bảy nó trong một bối cảnh lịch sử như các kinh - 
tuy không thê nói rằng đây là một ưu điểm của nó. Nó được coi là Giáo pháp "cao 
siêu" vì người ta nghĩ nó cung cấp một sự cắt nghĩa các thuật ngữ cao hơn lối cắt 
nghĩa của chính các kinh. 


--o0O--- 
Nguồn Góc Và Bối Cảnh 


Có vẻ như Abhidharma phát sinh, hay được xây dựng xoay quanh mđíqkä - nghĩa 
là những danh sách các khái niệm chuyên môn, lúc ban đầu được dùng như một 
loại giúp trí nhớ để ghi nhớ các lời dạy của Phật“. Ví dụ, danh sách 37 phẩm trợ 
đạo Bồ Đề (0odhipaksika-dharmas), "những giáo huấn cần thiết để đạt Giác 
ngộ" ? có thể là một ví dụ do chính Đức Phật đưa ra. Chúng ta còn có một ví dụ 
khác về khuynh hướng nảy trong Sangii Sufa”5, trong đó Saripuffa, người được 
truyền thống gắn liên với nguôn gôc của Abhidharma, đã đọc ra các danh sách 
những lời dạy được sắp xếp theo số thứ tự. Nhìn tổng thể, Abhidharma biểu trưng 
cho những cô gắng nhằm rút ra từ các bài giảng của Phật một phát biểu xuyên suốt 
và toàn điện về Giáo pháp. 

Đa số các kinh sử dụng các hệ thống phân tích khác nhau về thế giới khả giác, về 
những gì con người có thê nhận thức được. Hệ thống phân tích phố biến nhất là hệ 


3 Gethin 1992 và Jaini 1959, tr. 40ff 
95 DN. ii. 120 
% DN. 33 


thống phân cha con người thành năm yếu tố CƠ 
bản (skandhas) là: rữna, sắc; wedana, thọ; say7ña, tưởng; say/skara, hành; 

và vijjñãna, thức. Các hệ thống phân tích phố biến khác chia con người thành mười 
hai (ãyafana) và mười tám (đhãw;): hệ thông mười hai ãyz/ana nhìn kinh nghiệm 
dưới góc cạnh của sáu giác quan và các đối tượng liên hệ của chúng; hệ thống 
mười tám đhZ#¿ gồm mười hai thứ này cộng với sáu lãnh vực giác quan tương ứng. 
Mọi yếu tố khác của con người có thể được sắp xếp theo các đề mục phân tích 
chính này, vả vì thế chúng đặc biệt ích lợi cho những người biên soạn Abhidharma, 
họ có thể sử dụng chúng để tô chức toản thê tập hợp các chất liệu. 


Chính ở phần Abhidharma của Kinh tạng chúng ta có thể thấy rõ những khác biệt 
lớn nhất giữa các trường phái, vì các trường phái khác nhau có những sưu tập 
Abhidharma độc đáo riêng của mình. Vì chúng là những tác phẩm trình bày và sắp 
xếp có hệ thống, nên các nhà sưu tập thường sử dụng hay trình bày các lý thuyết 
đặc trưng mà trường phái của họ chủ trương, và ở nhiều chỗ họ tìm cách bác bỏ 
những lí thuyết của các trường phái đối thủ. Bản Kz/hãvaf#hu của trường phái 
Theravada chăng hạn, là một thủ bản có mục đích bác bỏ "năm trăm quan điểm dị 
giáo" của 26 trường phái ngoài Theravada. 


---oÚO--- 
Khía Cạnh Văn Học 


Vị trí của luận tạng (4bhidharma Pifaka) trong kinh điển Phật giáo là một điều 
nghịch lí khi nó được coi như lời của chính Đức Phật. Một số quyền của bộ sưu tập 
nảy rõ ràng được biên soạn sau khi Phật nhập Niết bàn khoảng ít là một thế kỷ, thế 
nhưng những tài liệu biên niên sử và bình luận sau kinh điển lại cho răng việc kết 
tập luận tạng đã được thực hiện dựa vào những lời đọc ở Đại hội lần thứ nhất. Các 
bản văn kinh điển chỉ nhắc tới việc đọc một bản mmZ/akä. Chỉ có thê lí giải việc đưa 
Abhidharma vào trong kinh điển theo kiểu nảy nếu hiểu theo nghĩa 
bản mZ/akã nguyên gốc là tác phẩm của chính Đức Phật, và có thể đã được đọc ở 
Đại hội lần thứ nhất qua việc tóm lược lời dạy của Phật. Khối lượng lớn các tác 
phẩm của Abhidharma còn tôn tại là sản phẩm của thời kì giữa A$oka (thế kỷ III 
trước CN.) và Kaniska (thế kỷ I trước CN.). Điều này rất quan trọng, vì nó có 
nghĩa là chúng thuộc về một thời kì xấp xỉ cùng với thời kỳ của các kinh Đại Thừa 
sớm nhất. 

Hai bộ Luận tạng đầy đủ còn tồn tại tới ngày nay; bộ của trường phái Theraväda ở 
Đông Nam Á, và bộ của trường phái Sørvasfivädin ở Tây Bắc Ân Độ. Mỗi bộ này 
đều bao gồm bảy khảo luận, nhưng ngoài ra không có một sự tương đồng nào khác 


giữa hai bộ. Trên thực tế, trường phái Sarväsfivädin, ngoại trừ trường phái con của 
nó là Ƒ⁄zibhãgikaở Kashmir, sẵn sàng nhìn nhận rằng các tác phẩm của 
Abhidharma là sản phẩm của các tác giả khác nhau, trong đó có Šãriputra 
và Maudgalyäyäna, là những môn đệ trục tiếp của Đức Phật. 
Quyền .JZãZnaprasthãna là tác phâm của A La Hán KãtyäyanTputra (khoảng 200 
trước CN.), và những người biên soạn kế tiếp đã sắp xếp sáu khảo luận 
Abhidharma còn lại xoay quanh quyền này. 


Ngược lại, trường phái Theravada nhấn mạnh rằng Abhidharma của họ là tác phẩm 
của chính Đức Phật - được Ngài soạn trong tuân lễ thứ tư khi Ngài đến ở Cây Bồ 
ĐỀ sau khi Giác ngộ, và được Ngài diễn giải thêm sau này, lần đầu cho mẹ của 
Ngài và sau đó cho môn đệ của Ngài là Sãriputra - và chính môn đệ này đã đọc lại 
cho Đại hội lân thứ nhât. Chỉ có một ngoại lệ là kinh Ka/havaffhu, được cho là đã 
được Mogsaliputta Tissa khai triển ở Đại hội lần thứ ba, nhưng dù sao vẫn thực sự 
là tác phâm của chính Phật, vì Ngài đã dự kiên trước những sự bât đông về giáo lý 
sẽ xảy ra sau này, và đã phác họa một 7z:/qka băng cách nêu ra một mục lục cho 
nội dung của Ka/hävaíffu. Công việc của Moggaliputta Tissa chỉ là mở rộng 
những tựa đê này đê làm thành khảo luận được đưa vào trong Abhidharma P¡//aka. 
Dù sao, trên thực tê, có thê quyên được soạn sớm nhât trong sưu tập của Theravada 
là quyên Dhammnasangamr, đã được soạn một thê kỷ sau Phật. 
Bộ sưu tập của Theraväda là bộ sưu tập Abhidharma duy nhất còn tồn tại đầy đủ 
trong bản văn gôc Án Độ. Bộ Abhidharma của Sørvasfivadin, nguyên bản băng 
tiêng Phạn, chỉ còn lại bản dịch tiêng Trung Hoa và Tây Tạng. Sau đây là phân tích 
tóm tắt những tác phâm của hai bộ sưu tập này. 
-—-OÔO--- 

Các Sách Thuộc Bộ Luận Tạng Của Theraväda 
1) Dhammasangarmi, "Bộ pháp tụ" - liệt kê và định nghĩa những tâm thức thiện, ác, 
và trung lập, và một phân tích về hình thê vật chât. 
2) Vibhaiga, "Bộ phân tích"- phân tích hay phân loại chỉ tiết mười sáu chủ để 
chính của Giáo pháp, gồm các skandas, øđãnas, các yếu tố, các khả năng, sự chú 
tâm, các yếu tô giác ngộ (bojjhangas), việc nhập định (/hãnas), và tuệ giác. 
3) Dhãmkatha "Bộ chất ngữ - dựa trên những phân tích về 
các skandas và ayafanas, và tiên hành băng cách hỏi đáp. 
4) Puggalapaññari, "Bộ nhần chế định" - phân tích những loại tính tình, bằng 
những nhân tô khác nhau gôm từ một đên mười nhân tô. 


5) Kathävatthu, "Bộ ngữ tông"- bác bỏ các quan điểm đị giáo của các trường phái 
Phật giáo khác. 
6) Yamaka, "Bộ song đối" - liên quan đến việc định nghĩa rõ ràng các thuật ngữ. 


7) Pafthäna, "Bộ vị trí" - tranh luận đầy đủ về praffya-samuipäda (tính điều kiện 
phô quát). 


-—-OÔO--- 
Các Sách Thuộc Bộ Luận Tạng Của Sarvästivädin 

1) Jñãnaprasthäna, "khởi đâu của trí tuệ" của tắc giả Kãtyãyanipufra - liên quan 
tới định nghĩa các từ ngữ. 

2) Prakaranapäda, "cơ sở trình bày" của Vasumitra - thảo luận về những yếu tố 
năm trong lãnh vực phân tích các skandas và một sự duyệt xét sự phân tích này 
dưới các tiêu đê sắc (zpa), tầm (ca), và sở hữu (catfasika dharmas); còn có một 
danh sách mười sự kiện tâm linh tích cực. 


3) Vijnñanakaya, "sưu tập vê thức" của Devašarman - liên quan tới việc xác nhận 
các học thuyêt Srvasivađinvê hiện hữu quá khứ và tương lai của 
các dharmas, và anäfman (vô ngã). 


4) Dharmaskandha, "các yếu tỗ chất đồng" của Šãriputra - trình bày các k/eýas, 
ãyafanas, và skandhas, và cắc việc thực hành cân thiệt đê đạt bậc A La Hán. 


Am!! 


5) Prajfñaptisastra, "khảo luận về các cách gọi tên 
sự phát sinh các sự kiện tâm thức, và vũ trụ luận. 


của Maudealyaäyana - trình bày 


6) Dhãtukaya, "sưu tập các yêu tố" của Pũrna - trình bảy các sự kiện tâm thức tiêu 
cực và thường hăng. 
7) Sangitiparyäya, "cách thức sắp đặt các sự vật để nhớ lại" của Mahãkausthila 
(hay Sãriputra) — bản chú giải vê Sang! Sutra. 
Các bản dịch riêng rễ của các trường phái Dharmaguptaka, Pudgalavada, 
và Mahasanghika còn tôn tại trong các bản dịch băng tiêng Trung Hoa. 

-=-O0O--- 

* Các Phương Pháp Của Abhidharma 

Khi Đức Phật phân tích về thế giới khả giác trong các kinh, Ngài đưa ra một sự 
phân biệt cơ bản giữa các sự vật như chúng ta nhìn thây (sự vật xuât hiện thê nào 
đôi với người không giác ngộ) và các sự vật hiện thực (sự vật thực sự là thê nào - 
yathaabhữra). Sự phân biệt này được nêu lên trong Abhidharma như là sự phân 


biệt giữa hai chân lý: sayvgfi-safya - chân lý thông thường - kiểu sự vật xuất hiện, 
và paramärtha-satya - chân lý tỗi thượng, là đối tượng của yathäã-bhữta-jñäna- 
dar$ana, "biết và thấy sự vật đúng theo bản chất thực của chúng”. Kế hoạch của 
Abhidharma là một có gắng hệ thống hóa và phân tích mọi cái hiện hữu, thế giới 
của nhận thức thông thường, đề đưa chúng về những khối các hiện thê tối hậu gọi 
là đharmas, nhờ đó tỏ lộ cách thức mà các sự vật thực sự là thế nào. Dụng cụ để 
phân tích là việc suy niệm và tư duy phân tích rõ ràng, sáng sủa. Chỉ những sự vật 
nảo vượt qua được sự phân tích băng những dụng cụ này mới có thể coi là những 
hiện thể tối hậu. Khi những "yếu tố" như thế được xác định, chúng được gọi là 
những đharmas - kết quả là có sự trùng lặp khá lẫn lộn vẻ từ ngữ. Trong bối cảnh 
này, pháp là một cái gì hiện thực, và nó được coi là hiện thực vì nó không thể giản 
lược được nữa. Nó không thể giản lược là vì nó không được kết hợp bởi những 
thành phần, dù là thể chất hay phẩm chất. 


Chư pháp không phải những sự vật cố định, thường hằng, nhưng là những lực tạm 
thời liên tục phát sinh trong một dòng chảy. Chúng hiện hữu trong một thời gian 
rất ngắn, và trong thời gian đó chúng có sự hiện hữu thực sự. Tâm pháp kéo dải 
bằng một phần bảy thời gian của sắc pháp. Vì lý do này, chúng ta thường đồng hóa 
"bản ngã" với thân xác, vì có vẻ nó thường hăng hơn những trạng thái tâm linh 
thóang qua của chúng ta. Các pháp có thể được mô tả như là những lực độc nhất, 
sơ đăng tạo thành hay làm cơ cở cho dòng chảy của thế giới thông thường. Vi Diệu 
Pháp Abhidharma khai triển một khái niệm có tên là svabhãva, theo đó mỗi loại và 
mọi loại pháp đều khác với mỗi loại đharma khác do việc nó sở hữu những đặc 
tính xác định độc đáo. Mỗi đharmma đều có svabhäva, "tự tính" hay “hữu thể" riêng 
của nó - là bản thể nhờ đó nó khác với mọi đharmas khác. Sự khác biệt này có tính 
chức năng - bản thể của mỗi đharma được xác định do cái nó /ờm. Như thế đặc 
tính xác định của một sắc pháp (rữpa đharma) là hành động của nó kháng cự lại 
nhận thức chủ quan của chúng ta, nghĩa là "tính vật thê" của nó. "Tính vật thể" này 
có bốn hình thức sơ đẳng: cứng, lỏng, nóng, và rung, được ghi nhận bằng những từ 
đất, nước, lửa, và khí. Trực giác của Abhidharma là: những sự vật thông thường 
của thế giới hằng ngày, như các chiếc bình và cục đá, không có svabhãva bởi vì 
chúng chỉ là những cầu trúc của tâm thức được phóng chiếu một cách sai lạc lên 
những đharmas "thực" là cái ân bên dưới hiện tượng phức tạp ở bề ngoài. 


Trong khi gắn liền sự phân tích này với lối hiểu thông thường của chúng ta về việc 
thực hành thiêng liêng, mục đích của sự phân tích này là làm cho các tăng mi phát 
triển khả năng thường xuyên phân tích kinh nghiệm thành những các 
pháp đharmas như thế. Những mục tiêu chính mà sự phân tích quyết liệt này nhắm 


vào là khuynh hướng thâm căn cô để nhưng đây ảo tưởng của một người muốn 
kinh nghiệm về bản thân mình như là một thực thê có định và không thay đổi cùng 
với lòng ham muốn và căm ghét mà khuynh hướng này kèm theo. Khuynh hướng 
nảy được coi là nguyên nhân đệ nhất của mọi đau khổ trên thế giới, và chức năng 
chính của việc thực hành thiêng liêng Phật giáo là việc khử trừ sự đau khổ này. Vì 
vậy, khi các chuyên gia Abhidharma phân tích thế giới mà họ tri giác (gồm cả con 
người của họ) thành những hiện thể tối hậu gọi là dharmas, họ đứng trước sự kiện 
là không hề có một thực thể thường hằng và cố định gọi là "một 
người". Pra/ñä hay trí tuệ này, mục tiêu tiên quyết của phân tích của Abhidharma 
được gọi là pưdgalanairätmya, "sự vô ngã nơi con người". Rồi điều này sẽ giúp họ 
nhìn thấy sự vật đúng theo bản chất của sự vật, trong khi họ xoá sạch được sự dốt 
nát và khử trừ được lòng ham muốn và căm ghét. 


-—-OoÔO--- 
* Các Trường Phái Bác Bỏ Vĩ Diệu Pháp Abhidharma 


Không phải mọi trường phái ngoài Đại Thừa đều chấp nhận kế hoạch của 
Abhidharma. Hình như có hai lý do cho sự bác bỏ này: 


a) Trường phái Sawiränrika bác bỏ lời tuyên bố rằng Abhidharma có thấm quyền 
tối thượng. Tên của trường phái này có nghĩa là "Sø#z là tối hậu", ngụ ý rằng theo 
họ, không có gì được gọi là kinh điển sau Tạng kinh, tức Tạng thứ hai. Thực ra, 
nguồn gốc của trường phái Sau/rãn/ika nằm ở việc phủ nhận việc mở rộng không 
ngừng các ƒ/bhãsa. tức các tác phẩm tóm lược kinh của trường phái Vaibhasika- 
Sarvästivadin. Sự đôi kháng này ngày càng trở nên sâu đậm cho tới khi thầy 
Vasubandhu ở thế kỷ IV viết tác phẩm nổi tiếng Abhiđdharmakosa, trong đó, ở 
những đoạn bằng thơ, thầy nêu lên học thuyết /⁄4¡bhãsika như thầy đã học được 
nơi sư phụ của mình là Saäghabhadra. Trong phần chú giải bằng văn xuôi các đoạn 
thơ nói trên, thầy phê bình học thuyết này từ một quan điểm của trường 
phái $awfranfika. Có vẻ như thầy rất thành công với các phê bình của mình đến nỗi 
rốt cuộc trường phái xJ⁄zibhäsika đã biến mắt, tuy những chủ điểm của nó vẫn còn 
được học tại các trường tu viện vì giá trị nội tại của chúng. Từ đó về sau, tác phẩm 
của Vasubandhu được coi là một sách giáo khoa chính thức về Abhidharma, trình 
bày những triết lý của cả phái Sarväsfivädin và Sauträntika, và là điểm tập trung 
chú ý chính cho các trường phái Đại Thừa trong lãnh vực này, và vẫn còn là như 
thế trong các trường Phật giáo Tây Tạng ngày nay. Cũng cần vạch ra rằng, mặc dù 
một số trường phái chắc chăn bác bỏ những khảo luận của Abdhidharma như là 
sách kinh điển và vì thế không có luận tạng, nhưng họ vẫn có những khảo luận hay 


sách giáo khoa không kinh điên của riêng họ và những sách này cũng có chức năng 
giông như thê. 


b) Cũng có những trường phái, tuy có thể tạm thời chấp nhận phân tích về 
pháp, nhưng phủ nhận ý tưởng rằng những, pháp này là hiện thực hay tối hậu. 
Trong số những trường phái này, có thể kế trường phái Prvaýaila (một trường 
phái phát sinh từ phái \⁄ahäsanghika), là trường phái chủ trương cái gọi là một 
quan điểm đharmašsữnyaiä trong kinh Lokãnwvartana Sữfra” của mình. Thuật 
ngữ đharmasữnyarä, "pháp không hay tính trống rỗng của mọi sự vật hiện tượng" 
được dùng để chỉ rằng, cũng giống như các vật thể thông thường trong thế giới 
phải được coi là những vật vô ngã, svabhãvaS„nya, thì những dharmas của phần 
tích Abhidharma cũng phải được coi như thế. Vì vậy, các phápkhông thê được coi 
là những hiện thể tối hậu. Các học thuyết về Dharma$ữnyarã cũng xuất hiện trong 
tác phẩm thuộc trường phái Mahãsanghika là Thành Thành Luận (Satyasiddhi- 
$ãstra) của Harivarman (thế kỷ III) ?. 


Sự kiện có những bắt đồng ý kiến về giá trị việc phân tích của Abhidharma, và sự 
kiện lý thuyết về các "pháp hiện thực" bị một số nhà Phật học bác bỏ, là những sự 
kiện có ý nghĩa lớn đối với lịch sử phôi thai của Đại Thừa. 
---oÚO--- 
11 - NGGUÒN GÓC CỦA ĐẠI THỪA 


Trong những thế kỷ trước và sau khởi đầu của công nguyên, đã bắt đầu xuất hiện 
những học thuyết phê bình các khía cạnh của Phật giáo của các trường phái 
Nguyên thủy, và đưa vào những quan tâm tôn giáo mới riêng của họ. Dưới góc 
nhìn thời nay, không thể nảo biết được chính xác bối cảnh của những sự tiến triển 
nảy, ngoài sự kiện chúng được lồng vào những kinh mới không thuộc về Tam 
Tạng của các trường phái thời kỳ đầu. Dần dần, phong trào mới này tự gọi mình 
là Mahäyaäna, có nghĩa là "Đại Đạo", bằng cách đối lập với những trường phái 
không phảil⁄ahãyãna mà họ gắn cho cái tên gọi là Hinayäna, nghĩa là "Tiêu Đạo 
hay Hạ Đạo". (Từ yz»a cũng thường được hiểu với nghĩa là "cỗ xe". Nghĩa này 
cũng thích hợp, nhưng trong kinh Saddharma-pundarika Sufra của Mahäyäna thời 
kỳ đầu, rõ ràng yaãna được hiểu theo nghĩa rộng là "đường", hay "đạo". Có lẽ sự lẫn 
lộn này đã bắt nguồn từ những bản dịch tiếng Trung Hoa của Saddharma- 
pundarika Sutrd? - Kinh Diệu Pháp Liên Hoa) [*] Phái Đại Thừa cho rằng những 


37 (8) Harrison 1982 
%8 Sastri tr. 20 và 298 
%9 Gombrich 1992 


mục tiêu và ước vọng của các trường phái ngoài Đại Thừa - đạt sự giải thoát cá 
nhân và bậc A La Hán - là ích kỷ và thiếu sót, và họ thay thế bằng sự nhắn mạnh 
triệt để vào sự vị tha và Giác ngộ hoàn toàn, trở thành Bồ tát, và trở thành một vị 
Phật toàn giác đề có thể cứu độ chúng sinh. 


[*J Ngoại trừ đoạn này của tác giả, tất cả các chỗ khác trong bản dịch này vẫn 
dùng tên gọi “Đại thừa” đê dịch Mahàyana, và "Tiêu thừa" đề dịch Hìnayàna, theo 
lối nói thông dụng tại Việt Nam (người địch). 


Tuy nhiên, việc tự đặt tên cho phái của mình là "Đại Thừa" không phải đã xuất 
hiện ngay từ đầu. Những đoạn văn cổ xưa nhất của kinh Saddharma- 
pundarika và Astasähasrikä-Prajñäpäramitä Siữra không có một số thuật ngữ Đại 
Thừa trọng yếu !'°, và những kinh Wajracchedikä và Kãš$yapa-parivata không nhắc 
đến lý tưởng Bồ tát!"!, Kinh 4jiasena Sữtra được xem là một kinh tiền - Đại 
Thừa !92%?_ mô tả một srZvaka và một bà già giặt quần áo cùng được tiên báo sẽ 
trở thành Phật toàn giác, và trong suốt kinh này không hề có chỗ nào phê bình các 
lí tưởng thiêng liêng của các trường phái ngoài Đại Thừa, cũng không hề nhắc tới 
từ Mahäyãna. Nhìn chung, các chứng cớ trong văn bản cũng như trên các bia khắc 
đều không cho thấy tên gọi Mahäyãna được thịnh hành trước thế kỷ IV. '°3 Nhưng 
những bản văn cô xưa này cho thấy ba lãnh vực đặc trưng cho những mối quan tâm 
riêng của phải Đại Thừa, đó là: lập trường giáo lý và những việc thực hành của các 
trường phái Abdhidharma, sự thay đôi thân phận của Đức Phật, và mối tương quan 
giữa thân phận của người xuất gia và người phàm trong việc đạt giác ngộ - từng 
điểm một đều là những câu trả lời cho những xu hướng phát triển được thấy rõ 
trong những trường phái ban đầu. 


Trong số các kinh cổ xưa nhất của Đại Thừa, các kinh Bár-nhã Ba-la- 
mật (Perfection of Wisdom) đả kích quan điểm được gán cho những người theo Vi 
Diệu Pháp (và có lẽ là một ám chỉ trực tiếp tới thuyết sarvam asfi của 
phái Sarvãstivadin!°), vì quan điểm này cho rằng các đharmas của Vĩ Diệu Pháp 
có một loại hiện hữu tối hậu, theo nghĩa là chúng biểu trưng cho những yếu tố 
thường hằng và không thể giản lược, từ đó phát sinh các sự vật của thế giới kinh 
nghiệm. Trọng tâm của cuộc tranh luận này là khái niệm svabhaxa, "tự tánh hay 
bản thể" mà Vi Diệu Pháp dùng để nói về đặc tính độc đáo xác định các đharmas. 
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Kinh Bát-nhã mở rộng ý nghĩa "đặc tính xác định" của thuật ngữ svabhãva này để 
hiểu nó đồng nghĩa với "hiện hữu nội tại", nghĩa là hiện hữu thường hăng, tối hậu. 
Hiểu như thế, svabhãva không chỉ trở thành một khái niệm chuyên môn của Vi 
Diệu Pháp, mà còn là một tóm lược các quan điểm thông thường về sự thường 
hằng và hữu ngã trong thế giới. Phê bình này lập luận rằng, mặc dù Vi Diệu Pháp 
cho rằng nó đã đạt tới chân lí tối thượng bằng việc phân tích mọi kinh nghiệm 
thành những yếu tố cầu thành nó là những đharznas, trong thực tế Vi Diệu Pháp đã 
rơi vào cùng một sai lầm giống như con người không giác ngộ, vì nó gán cho 
những đharmas này một sự hiện hữu thường hằng, tối hậu. Nếu như Vi Diệu Pháp 
dạy về pudgalanairätmya, "nhân không hay con người không có bản ngã" thế nảo, 
thì Kinh Bár-nhã cũng dạy về dharmasữnyarä, "sự trỗng rỗng của đharma" như 
thê. 


Ngoài ra, Vi Diệu Pháp có vẻ như khai triển một khái niệm tương đối tiêu cực về 
Niết bàn. Điều này được biểu hiện qua việc coi sự thực hành kinh nghiệm thiêng 
liêng một cách khá hẹp hòi và không phù hợp với cảm hàn, loại bỏ khả năng tiễn 
bộ thiêng liêng qua sự tương tác cá nhân và sự mộ đạo '° - mặc dù trong kinh điển 
Pãli có nhiều gợi ý rằng những VIỆC này nguyên thủy rất quan trọng. Hơn nữa, Vị 
Diệu Pháp thời kỳ sau tạo ấn tượng răng chỉ cần thấu triệt được con số các yêu tố 
cũng được coi là đạt được trí tuệ thiêng liêng !°5, Vì thế Đại Thừa nhân mạnh về sự 
"hoàn thiện" trí tuệ, sự thành đạt trí tuệ, là điều hoàn toàn siêu vượt trí tuệ của Vi 
Diệu Pháp. 

Người ta thấy rõ rằng bản tính của Độc giác và của Phật Bảo là một vấn đề được 
quan tâm và tranh cãi trong các trường phái ngoài Đại Thừa. Nhiều kinh Đại Thừa 
làm chứng về những ước vọng sâu xa của nhiều Phật tử là được thấy các vị Phật, 
dù là Phật Thích Ca Mâu Ni hay những vị Phật khác sau này. Sự phát triển này rõ 
ràng có liên quan tới những trường phái thiền ở Kashmir và Trung Á, từ đó có thê 
đã phát sinh những ý tưởng về các vị Phật "Thiền" và Bồ tát. Các kinh Đại Thừa 
mới trình bày một số hình thức thực hành thiêng liêng xoay quanh việc tôn sùng 
những vị Phật và Bồ tát lý tưởng mới này 1. Bồi cảnh lịch sử của thời kỳ phát sinh 
Đại Thừa này là một thời kỳ chính trị đầy rối loạn và nhiễu nhương ở miền Bắc Ấn 
Độ. Các cuộc ngược đãi Phật giáo của Pusyamitra Suủga (183-147 trước CN.) 
được tiếp nối bằng những cuộc xâm lăng liên tục từ phía Tây Bắc, bắt đầu là cuộc 
xâm lăng của những người Šakas (khoảng 90 trước CN.). Vua Kaniska là một vị 
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vua bảo trợ Phật giáo, đã giành được quyền kiểm soát vương quốc ở phía Tây Bắc 
từng được thiết lập bởi làn sóng xâm lăng thứ hai bắt đầu vào đầu thế kỷ I CN. Có 
thê chắc là tình trạng bất ổn định và thiếu an toàn của thời kỳ này đã góp phần làm 
phát sinh những hình thức tôn giáo mới được mô tả là phái Đại Thừa, và có thê là ở 
nhiều nơi, việc thực hành buddhanus?ngíi, niệm Phật, được khuyến khích như là 
một liều thuốc giải chống lại sự sợ hãi !. 


Các kinh Đại Thừa rõ ràng đánh giá lại những vai trò tương quan giữa người hành 
đạo xuất gia và những người thế tục, cho thấy rõ rằng phong trào mới này ít nhấn 
mạnh ở danh nghĩa là một người xuất gia như điều kiện tiên quyết để trở thành Bồ 
Tát. Điều này được gợi ý từ những dẫn chứng thường xuyên về những con người 
thế tục, đôi khi là phụ nữ, đã đạt tới những mức độ cao, và đạt tột đỉnh nơi nhân vật 
Duy-ma-cật (?malakrfi), một vị Bồ tát tại gia vượt lên trên tất cả những s#rãvakas 
và cả những vị Bồ tát mẫu mực nữa. Nguyên tắc ở đây có lẽ là việc đạt bậc thánh 
không bị giới hạn hay xác định bởi địa vị hay vai trò chính thức mà người ta có 
trong Tăng Già. 


Tuy nhiên, điều nảy không nhằm công nhận Đại Thừa là do các tục nhân khỏi 
xướng, như thường được khẳng định như vậy, đặc biệt nơi các học giả Nhật Bản. 
Điều như vậy không thê xấy ra được vì những cải cách đổi mới xuất hiện nơi Phái 
Đại Thừa luôn luôn có liên đới với các nhà sư. Nhân vật đề xuất vĩ đại các Kinh 
Bát nhã Ba-la-mật-đa (Perfection of Wisdom) này chính là nhà sư tên là Long Thọ 
— ngrjuna , và ngay cả khi có người đặt vấn đề về tính chính xác nơi những bản 
kinh mới, thì việc buộc tội cũng không bao giờ nhằm vào những sáng tạo phàm 
tục. Có một bằng chứng khắc trên đá không thấy ám chỉ bất kỳ một bảo trợ đáng kế 
nảo thuộc phần người đời có dụng ý tham gia vào phong trào Đại Thừa này, mãi 
cho đến thế kỷ thứ sáu sau CN, tức là sáu trăm năm sau ngày Các Kinh Đại Thừa 
được biên soạn, vào thời điểm, tính theo cách sắp xếp các nghiên cứu niên đại qui 
ước cho thấy, trường phái Kim Cương Thừa (Vajrayana) đã thế chỗ Trường Phái 
Đại Thừa. Không có bằng chứng nào cho thấy Trường Phái Đại Thừa đã toan tính 
phi báng hay loại bỏ cách sống tu trì (như một số người thường cho rằng việc này 
có liên quan đến một cuộc 'chống đối' của nhân tố người đời ở đây. Nếu như điều 
này ghi lại được bất kỳ điều gì thuộc quan điểm chánh đạo khổ hạnh hơn, thì đó 
cũng chỉ là những lời phê phán được lặp đi lặp lại về những nhà sư nào quay trở lại 
với đời sông ngoài đời. Như trong Tam Tạng Kinh thuộc các trường phái ngoài Đai 
Thừa, những Kinh gồm cả những người đối thoại phàm tục lẫn các vị ân sĩ. Và 
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những giáo lý dành cho các cộng đoàn người cư sĩ lẫn người xuất gia (thí dụ: 
Kinh Ugradaftapariprccha và Upalipaiprccha) Các Kinh Phật thuộc phái Đại 
Thừa rõ ràng là sản phẩm chỉ xuất hiện nơi bối cảnh tu trì mà thôi. Đặc biệt các 
kinh có liên quan đến hành thiền như đã nhắc đến ở trên, vì những cuộc hành thiền 
tập trung cao độ chắc chắn chỉ là đặc ân thấy nơi các vị chuyên viên đã thoát khỏi 
mọi ràng buộc trách nhiệm gia đình. Tuy nhiên, rõ ràng những vị sư này đã có tầm 
nhìn phát triển tâm linh, vượt lên hắn những thói hình thức tu hành, và rất có thể 
điều này có liên quan đến với trào lưu rõ ràng nơi một số các trường phái thời ban 
đầu đã đặt vấn đề về thân phận một vị A-la-hán. 


Cần nhớ lại rằng vào thời kì này (thế kỷ I trước CN. tới thế kỷ I CN.), Phật giáo đã 
trở thành một hiện tượng ít sôi động hơn là cộng đồng ban đầu vào thời Đức Phật. 
Phật giáo lúc này được thừa hưởng nhiều của cải đất đai do dâng cúng, và được các 
vị vua bảo trợ, đặc biệt các vị vua xâm lăng ngoại quốc muốn tìm sự ủng hộ của 
Phật giáo đề chống lại học thuyết Bà La Môn giáo của Ân Độ, vì Bà La Môn giáo 
luôn coi người nước ngoài như là thành phân ti tiện nhất trong xã hội và tôn giáo. 
Việc phát triển đời sông tu viện, sự tăng dần tính phức tạp của nó (biểu hiện nơi sự 
phát triển luật Vinaya) chắc hắn đã làm phát sinh sự phân cách sâu xa hơn giữa đời 
sống tu và đời sống thể tục. 


Có thê những nhân vật thế tục được trình bày một cách rất tích cực trong các kinh 
Đại Thừa, là một sự phê bình mặc nhiên mà những người thuộc trường phái 
Mahãsangha dùng để chống lại những Tỳ khưu bảo thủ và tự phụ, những người 
tuyên bố rằng giác ngộ chỉ dành cho các Tỳ khưu, và vì thế chỉ Tỳ khưu là có được 
đặc quyền của bậc A La Hán. Trong khi vào thời Đức Phật, Giác ngộ được nhìn 
như là một sự thành đạt duy nhất, không phân biệt, theo nghĩa sự Giác ngộ mà 
người môn đệ đạt được thì cũng hoàn toàn giống sự Giác ngộ mà Đức Phật đã đạt 
được, thì người Đại Thừa lại nhắn mạnh sự khác biệt giữa hai sự thành đạt này để 
hạ thấp địa vị của những người được coi là A La Hán trong các tu viện, và để 
khẳng định lại những giá trị thiêng liêng nguyên thủy trong lời dạy của Đức Phật. 
Mặt khác, việc nhân mạnh vào các năng lực kỳ diệu của các môn đệ thế tục có thể 
cũng được dùng như là những ân dụ để nói về năng lực của những lí tưởng thiêng 
liêng được đề cao trong các kinh điển mới. Dù thế nào, vì mục tiêu trở thành Phật 
toàn giác sẽ được coI là cao hơn bậc A La Hán, nên người thế tục với khả năng trở 
thành Bồ tát cũng có một tầm quan trọng lớn. Về phương diện này, ảnh hưởng của 
các câu chuyện trong tiền thân (7Z/aka) có một ý nghĩa rất lớn, vì trong những câu 
chuyện này, người sẽ trở thành Phật được mô tả như những con người bình thường, 


thậm chí như những con vật, mà truyện J2/aka lại luôn luôn là một trong những 
phương tiện phô biên nhật đê giáo hóa người ta. 


Nhưng động lực nằm trong sự phát triển này không phải là một sự li khai theo 
nghĩa chuyên môn. Trong khi lý thuyết Đại Thừa tiễn triển nhất phê phán những 
thái độ của Tiêu Thừa, điều này phát xuất từ ý thức cá nhân, chứ không phải từ một 
cơ chế có tính chất kỳ thị. Không hề có cái gọi là luật Vinaya Đại Thừa. Mọi tỳ 
khưu Đại Thừa đều được thụ giới trong các Nikãyas của các trường phái ngoài Đại 
Thừa, và tuân giữ bất cứ loại luật Vinaya nảo thuộc về Mikãya đó. Các tỳ khưu Đại 
Thừa sống trong cùng các tu viện với các huynh đệ "Tiểu Thừa" của mình, như ghi 
nhận của các người hành hương Trung Hoa thời trung cổ, tuy rằng họ cũng bồ sung 
luật Vinaya chung bằng những quan điểm đặc trưng của riêng họ về luân lý. Xét 
riêng, học thuyết mới về ãya, "phương tiện [hiệu quả]" đã tương đối hóa luật 
Vinaya bằng cách khẳng định lại tính thiết thực thiêng liêng trong việc thực hiện từ 
bi vượt qua tính hình thức của luật. Ngay cả ngày nay, các Phật tử Tây Tạng tất cả 
đều theo giáo lý Đại Thừa, nhưng họ đều giữ luật Vinaya của trường phái Mữa- 
Sarvastivadin. 

Ngoài việc thờ những vị Phật và Bồ tát mới, hình như Đại Thừa thời kỳ đầu cũng 
thờ các kinh Sa mới. Nhiều kinh Sa xưa có những đoạn trong đó người nghe 
được khuyến khích thờ kinh, dùng hương, cờ, và chuông, giống như đối với việc 
thờ tháp stũpa !'°. Trên bình diện tô chức, hình như từ đầu, Đại Thừa là một hình 
thức liên minh không chính thức giữa những người tôn thờ những kinh mà họ yêu 
mến, trong những cuộc hội họp họ đọc, học, và thờ các kinh riêng của họ. 


Các kinh Đại Thừa vẽ lên một bức tranh cho thấy họ đã được phổ biến rộng rãi, để 
nói răng phong trào này đã thành công lớn và mau chóng giành được sự ủng hộ của 
mọi người, trừ những người có tính thần cố chấp và thiên cận nhất. Nhưng sự thực 
có thê không hoàn toàn như thế. Như đã nhắc tới ở trên, không có chứng cớ cho 
thấy nó được giới thế tục ủng hộ trước thế kỷ VI, hay đã có người tự nhận mình là 
Đại Thừa trước thế kỷ IV. Những người Trung Hoa hành hương tới Ân Độ từ thế 
kỷ V tới giữa thế kỷ VII đã nhận xét răng đa số các Tỳ khưu tại đây đều thuộc 
trường phái Tiêu Thừa. Nhà sử học Tây Tạng ở thế kỷ XIV, Tãrãnãtha, ghi nhận 
rằng phần lớn Phật tử Ấn Độ bác bỏ giá trị kinh điển của các kinh Đại Thừa, với lý 
do những kinh này không có trong Tam Tạng, và vì thế không thể là lời dạy của 
Phật. 


109 Schopen 1985; (12) Asta., Conze 1973, tr. 105 và 116; Saddharma-pundariika Sũtra, ch. 16 
110 (C) Chattopadhyaya, tr. 99 


Có thể là dần dân chúng ta sẽ phải thấy Đại Thừa ở chính Ấn Độ như một mối 
quan tâm chủ yếu trong giới Tỳ khưu, giới hạn vào một thiêu số Tỳ khưu nào đó 
mà thôi. Nhưng Đại Thừa đã đạt những thành công lớn nhất ở ngoài Ấn Độ, khi nó 
bành trướng qua ngả Trung Á đến Tây Tạng, Trung Hoa, Triều Tiên, và Nhật Bản, 
là những nơi nó có khả năng hoàn toàn thay thế vị trí của các trường phái ngoài 
Đại Thừa. 


_—-OÔO--- 


12 - CÁC KINH ĐẠI THỪA - KINH ĐIẾN MỚI 


Nét đặc trưng phổ biến nhất về sự xuất hiện và phát triển về sau của phái Đại Thừa 
là việc biên soạn rất nhiều kinh Sra để dạy những học thuyết Đại Thừa, và đề cao 
lý tưởng tôn giáo mới của Đại Thừa, vị Bồ tát. Khác với các kinh trong Tam Tạng 
mà phần lớn có tính chất lịch sử, các kinh Đại Thừa có khuynh hướng hoặc dài 
dòng và trừu tượng, hoặc vẽ lại một thế giới thần thông của các nhân vật mẫu mực 
lí tưởng tách rời với thời gian và không gian lịch sử, và khêu gợi mạnh trí tưởng 
tượng thiêng liêng, mà các kinh này khai triển và biến đổi băng những câu chuyện 
thị kiến !, Kinh điển mới không tạo thành một tập hợp học thuyết thuần nhất và 
hệ thống; nhưng trình bảy những học thuyết khác nhau và thậm chí có vẻ mâu 
thuẫn nhau. Hơn nữa, nhiều kinh rõ ràng là những tác phẩm kết hợp, được soạn tác 
qua nhiều thế kỷ, và bản văn cuối cùng được hình thành bởi những tầng chất liệu 
của những thời đại khác nhau, và đôi khi có những quan điểm khác nhau, khiến 
cho mỗi kinh không nhất thiết trình bày một học thuyết nhất quán, thống nhất. Hậu 
quả của tình trạng này là sự phát sinh những truyền thống diễn giải khác nhau để 
cắt nghĩa học thuyết của các bản văn mới, và những truyền thống nảo nhất quán 
hơn sẽ tạo thành những trường phái riêng biệt !12. 

Các kinh mới đã xuất hiện qua nhiều thế kỷ, từ thế kỷ I trước CN. tới ít là giữa 
thiên niên kỷ thứ nhất của công nguyên. Tất cả những kinh Đại Thừa cỗ xưa. nhất 
được soạn bằng ngôn ngữ Ẩn-Äryan Trung (Middle Indo-Aryan - MIA), về sau 
được Phạn hóa, có thể là dưới ảnh hưởng của triều đại Gupta (khoảng 320-540 
CN.), là triều đại chọn tiếng Phạn làm ngôn ngữ chính thức. Những phần cô xưa 
hơn băng văn vần của các kinh này còn tồn tại bằng ngôn ngữ kết hợp MIA/Phạn. 


111 The Drama of Cosmic Enlightenment, Sangharakshita 1993 
!12 xem các chương 14, 15, và l6 


Những bản văn muộn nhất được viết hoàn toàn bằng tiếng Phạn bình thường. 
Không có kinh điển riêng của Đại Thừa để đối chiếu với Tam Tạng của các trường 
phái ngoài Đại Thừa, vì bản chất giáo huấn của Đại Thừa là đại đồng chứ không 
độc quyên. Vì vậy ngoài các kinh của mình, Đại Thừa cũng chấp nhận và kính 
trọng tất cả các kinh của bộ Tam Tạng. Trong một số kinh của Đại Thừa có nhắc 
đến mười hai thể loại Kinh (angas), mà có thể dựa theo đó Tam Tạng đã được tô 
chức trong hình thức nguyên thủy của nó. 


Nhiều kinh của Đại Thừa được mô tả là Kinh Phương Quảng (vaipulya), nghĩa là 
"mở rộng", theo nghĩa là chúng thường dài hơn rất nhiều so với những kinh dài 
nhất của Tam Tạng, và cũng theo nghĩa chúng hàm chứa một viễn tượng toàn diện 
về Giáo pháp. Chúng ta không biết rõ những bản văn này nguyên thủy đã được 
truyền miệng hay được soạn tác thành văn. Có thể là, do những bản văn này rất 
dài, mỗi Tỳ khưu chỉ có thể nhớ được một hay hai trong số những sưu tập này, 
khác với những sưu tập đầy đủ của Tam Tạng mà các 2hZụakas của các trường 
phái ngoài Đại Thừa có thê đọc thuộc lòng. Giống như các Tam Tạng, các kinh Đại 
Thừa đã tạo ra những tác phẩm bình luận được viết cả ở Ấn Độ lẫn những nước 
khác 113, 
--o0O--- 
Nguồn Gốc 


Truyền thống Đại Thừa luôn luôn nhất trí rằng, tuy có những khác biệt về sự nhắn 
mạnh giữa các kinh Đại Thừa và Tiểu Thừa, nhưng tất cả đều được chính Đức 
Thích Ca Mâu NI của lịch sử giảng dạy. Trong khi các kinh của Tam Tạng được 
chấp nhận như là giảng theo lối hiểu của những con người bình thường, thì các 
kinh Đại Thừa được cho là giảng trên một bình diện hiện hữu tinh tẾ, cao quý hơn, 
cho một thành phân thính giả gồm những thần thánh, những môn đệ tiến bộ nhất 
của Đức Phật, và những vị Bồ tát ở các hành tinh khác như Văn Thù Sư Lợi 
(Mañju§ri), Quán Thế Âm (Avalokite§vara) và Đại Thế Chí (Mahãsthãmapräpta). 
Thậm chí cũng có một truyền thống về một Đại hội "lần thứ nhất" khác trong đó 
người ta đọc tất cả các kinh Đại Thừa, do Bồ tát Mañjuéri chủ trì, và Đại hội này 
đã diễn ra trên cùng bình diện thực tại giống như chính các kinh lần đầu tiên được 
Thích Ca Mâu Ni mạc khải. Tuy nhiên, những chứng cớ về ngôn ngữ, văn bản, xã 
hội, và đôi khi về học thuyết do chính những kinh cung cấp cho thấy việc soạn tác 


113 Ksitigarbha Sũtra of the Past Vows of Earth Store Bodhisattva, Heng Ching, 1974, một tác phẩm bình luận về 
kính Heart Sũtra; Sangharakshia, I993 và 1993, hai bình luận mới của phương Tây; (15) 
Abhisamayalankaraloka, Conze, 1954, một bình luận Yogãäcärin về kinh AstasahasrikaPraJñaparamitä Sũtra. 


ở một thời muộn hơn, và điều có tính quyết định nhất, là những kinh này minh 
nhiên phê bình một số giáo lý và thực hành của Tiêu Thừa mà rõ ràng chúng thấy 
là đã có trước chúng. 

Có thể suy diễn ra nhiều yếu tố để giải thích sự xuất hiện của những "kinh" mới 
này. Trước hết, có khả năng các kinh Đại Thừa ghi lại thực sự những lời dạy của 
Đức Phật lịch sử mà Tam Tạng không ghi lại, và chỉ bắt đầu thấy rõ nhiều thế kỷ 
sau khi Đức Phật qua đời. Câu chuyện về Purãna ở Đại hội lần thứ nhất gợi ý cho 
thấy một cách mà điều này có thể đã xảy ra. Khả năng còn lại là việc viết thành 
văn bản như một phương tiện để bảo tôn lời dạy của Phật vào khoảng thời kỳ này 
(vd., Tam Tạng Pali được viết năm 17 trước CN.) đã đóng một vai trò quan trọng 
trong việc bảo tồn và phô biến những bài giảng xa lạ đối với Tam Tạng, dù chúng 
có thực sự phát xuất từ chính Đức Phật hay không. Thứ hai, nhiều kinh Đại Thừa 
liên quan tới những kinh nghiệm thiền định sâu xa, và ít là có một kinh, 
kinh Prafyufpanna Sufra, dạy một kiểu thiền định samaäđ¡ có thê làm cho người ta 
thấy một hay nhiều vị Phật, nghe họ giảng dạy, và sau đó người ta sẽ có thể truyền 
đạt lời giảng dạy ấy cho người khác !1*, Thứ ba, trong Đại Thừa, nguyên tắc để một 
điều gì đó có thể được coi là một lời nói của Giáo pháp thì rộng rãi hơn 
nhiều. SZwđeva trích dẫn kinh 4dhyãšayasaycodana Sữtra về bốn tính chất của 
một lời giảng dạy chứng minh nó là lời của Phật: 

a) Nó phải liên quan tới chân lý; 

b) Nó phải liên quan tới Giáo pháp; 

c) Nó phải giúp người ta từ bỏ những thói hư tật xấu; 


đ) Nó phải phản ánh những tính chất của Niết bàn, chứ không phải của luân hồi 'Š. 


Thay vì coi kinh điển như đã kết thúc không còn gì để thêm vào nữa, giống như 
Tam Tạng được coi như kết thúc ở Đại hội lần thứ nhất, Đại Thừa rõ ràng chấp 
nhận một thái độ rộng mở, sẵn sảng đón nhận mọi lời giảng dạy nảo hiệu quả - tự 
nó là phản ánh học thuyết mới về zpãya, "phương tiện [hiệu quả]" (xem dưới đây). 


Khoảng 600 kinh Đại Thừa còn tổn tại tới ngày nay, băng tiếng Phạn hay bằng 
những bản dịch Tây Tạng và Trung Hoa. Sau đây là khái quát những nhóm kinh 
khác nhau được tập hợp thành nhóm dựa theo bản chất những lời giảng dạy của các 
kinh, nhưng cũng cần nhớ rằng, những lối phân nhóm này không phải tự nhiên, và 


114 Harrison 1978 
115 Siksasamuccaya, Bendall và Rouse, tr. 17 


nhiêu kinh không thê xêp riêng vào một nhóm nào, mà thích hợp hơn nên kê nó 
vào loại chung "Đại Thừa". 


-=-oÚO--- 
Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa (Prajñäpäramitä Sũtra) 


Các kinh Pra/ñaparamiia, Bát nhã ba la mật, nghĩa là sự toàn thiện của trí tuệ, là 
một tập hợp các tác phẩm bàn về đề tài pra/ñã, hay trí tuệ mới, do Đại Thừa giảng 
dạy. Được dùng như là phương tiện giảng dạy trong chính Đại Thừa thời kỳ đầu, 
một số bản văn thuộc loại này là những kinh Đại Thừa cổ xưa nhất, có lẽ đã có từ 
thế kỷ I trước CN. . Có bốn giai đoạn được công nhận trong sự phát triển những 
bản kinh chính l1, 


a) 100-100 trước và sau công nguyên: kinh Ratnagunasamcayagathä và kinh 
Astasahasrika (8.000 dong) 


b) 100-300 công nguyên: giai đoạn phát thảo bản dịch, khoảng 18.000, 25.000 và 
100.000 dòng (có khả năng là kinh Vajracchedika). 


c) 300-500 công nguyên: giai đoạn hoàn thành kinh trái tim (mặc dù có một số 
điển hình chứng minh cho thấy những bản kinh đặc biệt đó được viết bằng chữ 
Trung Quốc và sau đó dịch sang tiếng Sanskrit ! 


đ) 500-1000 công nguyên: giai đoạn phát triển và ảnh hưởng kinh văn. 


Các kinh tự nó không khai triển một lý luận triết học nào, mà chỉ là khẳng định 
cách thức thực sự của sự vật, đó là không có gì là hiện hữu tối hậu, cho dù là 
các đharmas mà phân tích của V1 Diệu Pháp cho là thực hữu. Các kinh Bát Nhã Ba 
La Mật Đa, và lập trường của chúng vê đharma$unyafa (pháp không) không được 
mọi người thuộc trường phái Đạo Bỏ tát chấp nhận !18, 
---oÚO--- 
Kinh Diệu Pháp Liên Hoa Kinh (Saddharma-Pundarika Sùtra) 

Niên đại sớm nhất có thể chắc chắn về kinh này là từ khoảng 100 trước CN. tới 
100 CN. Đây là một tập hợp văn bản, được chia thành hai phần lớn, phần thứ nhất 
bàn về học thuyết phương tiện zpãya và nhất thừa ekayãna, và phần thứ hai bàn về 
tuổi thọ của Đức Phật. na, nghĩa là "phương tiện hiệu quả", là học thuyết trung 
tâm của kinh, và mô tả cách thức mà Đức Phật thích nghi lời giảng dạy của mình 
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118 Asta., Conze 1973, tr. 139 


với tâm trạng và trình độ của người nghe, nghĩa là giá trị của một lời giảng dạy tuỳ 
thuộc vào hiệu quả của nó. Học thuyết này đã trở thành phương tiện hàng đầu để 
giải thích sự đa dạng của lời giảng dạy của các kinh, vì những kinh được nghĩ là 
không giảng dạy chân lý tuyệt đối, paramäriha-saiya đều được coi là 
những ãya của Đức Phật. Lời dạy về ekayäna, một con đường, dạy rằng cả 
ba yãnas là srãvaka-yaãna (Thanh Văn thừa), prafyekabuddha-yana (Độc Giắc 
thừa, tức con đường của những vị Phật đã tự mình đạt Giác ngộ, và không giáo hóa 
chúng sinh), và bodhisarva-yäna (con đường của Bồ tát) không phải là ba phương 
pháp biệt lập dẫn tới những mục tiêu khác nhau, mà chỉ là một yzna, được đồng 
hóa với boddhisaffva-yana con đường của việc thực hành Đại Thừa bao gồm Lục 
độ và dẫn tới bậc Phật hoàn hảo sung mãn. Những yZ»z trước chỉ là 
những ø„ãya, là những sự thích nghi mà Phật đã sử dụng cho phù hợp với khả 
năng và mức độ phát triển thiêng liêng của những cá nhân khác nhau. Trong số 
những lí do khiến cho kinh này trở thành phố biến, phải kế đến việc sử dụng rất dôi 
dào và mạnh mẽ các dụ ngôn để minh hoạ ãya và ekayãna. Người ta cho rằng 
những người ca ngợi và phổ biến kinh này nhận được nhiều lợi ích to lớn, và ở 
Trung Hoa và Nhật Bản, người ta cho rằng kinh này có quyên lực thần thông. 


Khi vị Phật Prabhũtaratna xưa xuất hiện, ở chương II, Ngài tỏ lộ rằng kinh này 
không phải mới, nhưng đã thường xuyên được giảng dạy trong các thế đại trước. 
Sự xuất hiện của Ngài cũng chứng tỏ rằng nhiều vị Phật có thể cùng hiện hữu trong 
một thời và tại một nơi, ngược với quan điểm trước kia rằng chỉ có một vị Phật có 
thể xuất hiện tại một nơi trong cùng một lúc. Nó cũng khẳng định rằng một vị Phật 
sau khi nhập Niết bàn thì vẫn có thê gặp được, vì Phật Prabhutaratna đã chết từ 
nhiều thế đại trước. Điều nảy chứng minh răng ngay cả sự viên tịch của Phật Thích 
Ca Mâu Ni cũng là một zpãya. Trong thực tế, tuổi thọ của Ngài dải không thể 
tưởng tượng nổi, vì Ngài đã thu tích được vô vàn công đức qua vô số những kiếp 
sống đã qua của Ngài. 


---OoÔO--- 
Kinh Sukhävafr-vyiha Sũtra 


Tiểu Kinh Tịnh Độ (Sukhãvañ-vyiha Sữra) mô tả và cắt nghĩa về nguồn gốc của 
Tịnh Độ (Pure Land) của Phật A DI Đà vô lượng quang, "sự Rực rỡ vô biên", Ngài 
cũng được nhắc tới trong kinh Lous và Prafyutpaññaä Sitras. Trong Đại Kinh Tịnh 
Độ (Sukhävafï Sira), vị Bồ tát Dharmäkara tuyên bốn mươi sáu lời thê, trong đó 
Ngài cam kết xây dựng một miền đất thanh tịnh để cho chúng sinh có thể thực 
hành Phật pháp một cách hết sức dễ dàng. Đất này được gọi là Sukhãva#, "cực 


lạc", được mô tả hết sức chỉ tiết, có vẻ như kinh này được soạn để dùng làm câm 
nang suy niệm thị kiến, và cũng gây một ấn tượng về một thế giới thần thông với 
sự hoan lạc về âm thanh và hình ảnh. Dharmaäkara, lúc này đã trở thành Phật A Di 
Đà, chủ trì đất này, trong đó chúng sinh chỉ cần tôn sùng Ngài là có thể được sinh 
ra trên đời này. Điều này có thể được, bởi vì bây giờ Ngài chuyên sang cho họ 
những công đức bao la mà Ngài đã thu tích được qua việc thực hiện các lời thể của 
Ngài. Những ai muốn tái sinh trên đất này phải sống một đời sống thanh tịnh, phải 
luôn tưởng nhớ đến A Di Đà, ca ngợi Ngài, kế lại những nhân đức của Ngài, và lặp 
đi lặp lại tên của Ngài. Họ phải tin vững vào hiệu quả lời thề của Ngài, và phải 
hình dung ra Ngài trong Đất Thanh Tịnh của Ngài. Shukhãvatï cung cấp cho họ 
những điều kiện tốt nhất cho việc thực hành siêu nhiên, nhờ đó bảo đảm được Giác 
ngộ. 


Các kinh Tịnh Độ rất phô biến ở Kashmir và Trung Á, có lẽ là nơi những kinh này 
đã phát xuất. Các kinh này được truyền sang Trung Hoa từ rất sớm (kinh dài nhất 
được dịch sang tiếng Trung Hoa năm 223 CN.), tại đây nó đã có một ảnh hưởng 
lớn, và tạo thành cơ sở cho trường phái Thanh Tú. Phật A Di Đà được nhắc đến ở 
thế kỷ II CN.!? bởi Nãgãrjuna, người được coi là ông tổ đầu tiên của truyền thông 
Tịnh Độ tại Trung Hoa. 


-=-OoÚO--- 
Kinh VimalakIrti-nirdeš§a 


Kinh Vimalakirti-nirdesa Sữa, hay "Kinh Duy-ma-cật Sở Thuyết", kế lại việc 
hoằng pháp của một người thế tục là W/malakrri cho một thành phần thính giả gồm 
các vị Bồ tát và Tỳ khưu. Sách này là một khẳng định triệt để về giá trị của việc 
hành đạo trong giới người thế tục ngoải giới tăng lữ, và mối nguy hiểm của việc 
đánh giá người khác một cách hời hợt dựa vào dáng vẻ bề ngoải. Về giáo lý, kinh 
này trình bày lời giảng về Trí tuệ rất giống với lời giảng trong các kinh Bát Nhã Ba 
La Mật Đa. Nó cũng tranh luận về việc thanh luyện buddha-ksetra, Phật độ, hay 
môi trường ảnh hưởng của một vị Phật, và vì thế có tương quan phần nào với 
những lời dạy của Tịnh Độ. Có lẽ sách được soạn một thời gian ngắn trước 150 
CN. và đã rất phổ biến ở Trung Hoa và Nhật Bản, là những nước mà người ta nghĩ 
nó phù hợp hơn với đạo đức gia đình và xã hội. 


-—-OÔO--- 
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Các Kinh Samädhi 


Một số kinh Đại Thừa dạy về những trạng thái sâu xa của sưmaädji, thiền định, hay 
những thành đạt cao của thiền. Những kinh này gồm Szmadhirđja Sữa, 
Pratyutpañña Sữtra, và Š„rangama-samadhi Sữira, hai sách sau này nằm trong số 
những kinh có sớm nhất của Đại Thừa. Điều này chứng tỏ kinh nghiệm thiền định 
đã đóng một vai trò chính ngay trong thời kì đầu của phong trào Đại Thừa. Kinh 
đầu tiên trong số này, Samaãdhirãja Sữra, rất dài, và dựa trên một đối thoại giữa 
Đức Phật và một thanh niên tên là Candraprabha, và bao gồm một số câu chuyện 
có giá trị văn chương về những kiếp sống trước của Đức Phật. Kinh thứ hai trong 
nhóm này mô tả một loại samadhi cho người ta có thể nhìn thấy các vị Phật, nghe 
các Ngài hoằng pháp, và rồi đem truyền bá những, lời giảng ấy. Šñrangama- 
samaädhi Sitra trình bày lỗi thiền Šữ„rangama, "bước tiễn anh hùng", nhờ đó vị Bồ 
tát đạt được Toàn giác, nhưng cũng có thể làm nhiều hành vi minh chứng Phật 
pháp ngay trong vòng luân hồi. 
-—-o0O--- 
Các Kinh Sám Hồi 

Hai kinh nói về tầm quan trọng của việc xưng sám hồi trong Đại Thừa, có lẽ là một 
cách đề phê bình lối thực hành thú tội quá hình thức của các tỳ khưu khi thực hành 
nghỉ thức Upavasatha. Triskandha Sữa có khi được coi là một chương 
của Upäliparipqcchä cỗ xưa, là một bản văn ngắn để đọc lời thú tội với 35 vị Phật 
"Thú tội", và sẽ đóng một vai trò quan trọng về nghỉ tiết trong Phật giáo Đại Thừa 
được ŠZzdeva khuyên đọc hằng ngày.'°Trọng tâm nguyên thủy 
của Suvarnaprabhäsa Sữtra là chương ba đề cập tới việc thú tội với các vị Phật, 
tuy qua những thế kỷ sau đã được thêm vào nhiều chương linh tinh khác, trong số 
đó có nhiều chương nói về việc kinh này được các thần thánh giữ gìn. 


---o0O--- 
Kinh BuddhAvatamsaka (hay Avatamsaka) 


Kinh 4vafamsaka Sữira hay Hoa Nghiêm là một tác phâm dài kết hợp. Hình như 
các bản dịch Trung Hoa đã đưa vào tác phẩm này một lượng lớn chất liệu vốn 
được lưu hành riêng biệt, một số đã được dịch sang tiếng Trung Hoa bởi 
Lokaksema vào nửa sau của thế ký II CN. Người ta nghĩ nó đã được kết hợp vào 
khoảng giữa thế kỷ IV '?! để trở thành hình thức mà chúng ta có ngày nay. Kinh 
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nảy cũng bao gồm hai kinh khác được lưu hành riêng biệt, vả còn tồn tại bằng 
tiếng Phạn. Đó là Dašabhimika Sữtra, dạy về mười bhữmis, nghĩa là mười giai 
đoạn của đời sông vị Bồ tát, và kinh Gandavyữha Sữfra, mô tả cuộc tìm kiếm bạn 
thiêng liêng đích thực, thiện hữu trị thức - kalyãna-mifra của chàng thanh niên có 
tên là Sudhana. Phật vào khoảng giữa thế kỷ Vairocana xuất hiện trong 
kinh #uddhãvatamsaka Sữra, rõ nhất trong chương "Gapdavyiữha", là nguồn gốc 
của việc thờ vị Phật này về sau được đưa vào Mahavairocanabhisaybodhi 
Tanira của giai cấp carya. Về tổng thể, kinh Avafaysaka dạy giáo lý về sự tương 
nhập (và về 7a/hãgatagarbha), và có ảnh hưởng lớn trong Phật giáo Trung Hoa, 
tạo cơ sở cho Trường phái Hòa Yên, và từ đó cũng truyền sang Nhật Bản và Triều 
Tiên. 
--o0O--- 
Các Kinh Duy Thức 


Các kinh duy tâm, một thuật ngữ không có trong truyền thống, là một nhóm sách 
tuyệt đối quan trọng dạy về giáo lý ciamaira, "duy tâm". Các kinh này được trình 
bày như là lời giảng dạy về chân lý tối thượng bởi trường phái Yogãcãrin, và sẽ 
được quảng diễn trong chương nói về trường phái này. 


---oÚO--- 
Các Kinh Tathagatagarbha 


Gồm một số các kinh dạy về sự hiện diện của 7z/hãgafagarbha, "Tathãgata phôi 
thai" trong hêt thảy chúng sinh. Sẽ được trình bày trong chương nói vê học 
thuyêt Tathãagatagarbha. 


-—-OÔO--- 
Các Tuyến Tập Kinh 


Có hai bộ kinh lớn gồm những sưu tập các kinh ngắn hơn. M⁄ahärainakia 
Sữa gồm 49 tác phẩm, tuy nòng cốt nguyên thủy là tác phẩm số 43, tên 
là Kãéyapa-parivara SỐ lớn các kinh phụ thuộc được soạn dưới 
dạng pari2qcchäs, những hỏi đáp của Đức Phật bởi một người đối thoại, nhưng 
không có một chủ đề tổng thể cho các lời giảng dạy trong các kinh. Gồm có các 
kinh về sự Bát Nhã Ba La Mật Đa, Tịnh Độ, luật Vinaya, Tathãgatagarbha, và 
những học thuyết khác, kế cả những học thuyết xuất hiện độc lập ở những kinh 
khác. Một số kinh đã có từ rất xưa, nhưng có lẽ bộ sưu tập đã được tổ chức vào 


một thời kỳ nào đó sau thế kỷ V, và ở Trung Á. !?? Mahãsaynipzfa gồm 17 kinh 
ngăn hơn, một kinh trong sô này đã lưu hành từ trước 150 CN.. trong khi toàn thê 
sưu tập chăc hăn đã được tô chức vào thê kỷ V hay sau đó. 
-—-OÔO--- 
Các Kinh Về Luân Hồi 

Bao gồm một số kinh mô tả những hành vi dẫn tới các môi trường hiện hữu khác 
nhau, vd, Saddharma-smaqtyupasthina Sữữra,và những kinh như Šãlistamba 
Swzra, phần tích mười hai øđãnas, tức là mười hai mắt xích của ørafifya- 
samufpada, "hiện hữu lệ thuộc". 


--o0O--- 
Các Kinh Về "Giới Luật" 


Nhiều kinh Đại Thừa nêu lên một cách hệ thống những nguyên tắc phải hướng dẫn 
hành vi cư xử của vị Bồ tát. Các kinh này gồm Kãýyapa-parivaria Sữtra, 
Bodhisattya-pralimoksa Sữa còn gọi là Upaliparijpqccha sSufra, và 
kinh Brahma/ala Sitra. 


--o0O--- 
Các Kinh Về Các Nhân Vật 


Nhiều kinh diễn tả sự sùng mộ và ca ngợi bản tính và nhân đức của các vị Phật và 
Bô tát. Lòng từ bị của 4valokieývara được ca tụng trong Karangda-vyuha 
Sữra, trong khi vị Phật Dược Sư, Bhaisajyaguru, xuất hiện trong ít là bốn kinh có 
tên của Ngài trong tựa đê. VỊ Bô tát Địa Tạng Ksitigarbha, người đã đi xuông địa 
ngục đê cứu chúng sinh tại đó, là chủ đê của nhiêu kinh có nguôn gôc từ Trung Á, 
cũng như vị Phật tương lai Di Lặc Mattreya, và Tịnh Độ của vị Phật Aksobhya 
được mô tả trong kinh 4kgobhya-vyuha Sutra. 

_—-OÔO--- 

13 - LÝ TƯỞNG SIÊU NHIÊN MỚI: VỊ BÒ TÁT 

Nếu cần tìm một yếu tô đặc trưng để phân biệt Đại Thừa với các trường phái ngoài 
Đại Thừa, thì lý tưởng Bồ tát có thể là yếu tô thích hợp nhất. Trong các trường phái 
ngoài Đại Thừa, vị Bồ tát duy nhất được nhìn nhận như là được tái sinh làm Thích 
Ca Cô Đàm và những tiền kiếp của Ngài đã được kế lại trong các kinh .JZ/aka của 
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kinh Khuddaka-Nikaya, và Mattreya, vị Phật hiện tại. Mục tiêu tôn giáo duy nhất là 
mục tiêu trở thành A La Hán, nghĩa là thành viên của Tăng Già Arya, tuy các tải 
liệu sau này bắt đầu nói đến một hình ảnh gọi là prafyekabuddha, một người đã đạt 
giác ngộ độc lập, giỗng như một vị Phật, nhưng không giảng dạy. Bồ tát, nghĩa đen 
là "con người giác ngộ", là người theo đuổi mục tiêu trở thành Phật toàn giác, hơn 
là trở thành A La Hán, và trong Đại Thừa, mục tiêu này được trình bày như mục 
tiêu lý tưởng mà mọi người theo Phật đều phải hướng tới. Hơn nữa, Bồ tát là người 
nhắm tới Phật toàn giác vì lợi ích của mọi chúng sinh, cho nên thường được gọi là 
Bodhisattva Mahãsattva - Bodhisattva chỉ ước vọng bản thân trở thành giác ngộ, 
còn Mahasattva chỉ ước vọng cứu độ chúng sinh. 


Chắc chắn lý tưởng Bồ tát biểu trưng cho một sự nhắn mạnh trở lại về lòng từ bị, 
và gián tiếp cáo buộc những đại diện của truyền thống ngoài Đại Thừa, những 
người $rãvakas và mục tiêu A La Hán của họ, là thiếu đức tính này. Bắt luận sự cáo 
buộc này đúng hay sai đối với Tăng Già Tiểu Thừa thời ấy, luôn luôn phải vạch rõ 
rằng lòng từ bi vốn là một yếu tố chính trong đời sống và lời giảng dạy của Đức 
Phật, như nhiều giai thoại về cuộc đời của Ngài đã minh chứng. Vì vậy sự nhắn 
mạnh của Đại Thừa biểu trưng phần nào cho việc khẳng định lại điều vốn vẫn có 
trong lời dạy của Phật, tuy đã bị một số người hiểu một cách thiếu sót ngay từ thời 
kỳ đầu. Lý tưởng Bồ tát đã và vẫn còn là sự quyết tâm đạt giác ngộ với sự nhìn 
nhận tầm quan trọng ngang nhau của trí tuệ và lòng từ bi. Vị Bồ tát tìm sự cứu độ 
bản thân nhờ trí tuệ, nhưng sự cứu độ đó đạt được là vì lợi ích của chúng sinh, do 
lòng từ bi đối với chúng sinh. Vị Bồ tát khao khát trở thành Phật vì chỉ có Phật mới 
có hiểu biết và phương tiện để cứu độ tối đa mọi chúng sinh. 


Có ba yếu tô được nói là đặc trưng cho Bồ tát: trí tuệ uyên thâm phi nhị nguyên, 
lòng từ bi bao la, và sự hiện diện của tâm thức Giác ngộ, nghĩa là "ý thức hay ý 
muôn đạt Giác ngộ”. Tâm thức giác ngộ không chỉ là một ý tưởng thuận lý trí vê 
giác ngộ, mà là một sức mạnh hay sự thôi thúc biến đổi hoàn toàn đời sống của vị 
Bồ tát tương lai, đến độ nó trở thành giống như người ta được tái sinh trong một 
gia đình mới. !“ Nagãrjuna đã mô tả nó như một cái gì hoàn toàn ở bên ngoài các 
skandhas, một cái gì không thuộc hiện hữu trần tục. !?“ Người ta đã triển khai nhiều 
phương pháp để vun trồng tâm thức giác ngộ. Một phương pháp phổ biến nhất 
là anuffarapiä, "tôn thờ tuyệt đối". Phương pháp này được mô tả sớm nhất trong 
chương cuối của Œzødawiha Sữữa cũng được lưu hành dưới tựa 
đề Bhadracaripranidhänagathä, "Các vần thơ về những lời nguyện cư xử của 
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Bhadra". Phương pháp anu#arapiä hệ tại việc vun trồng bảy tâm trạng hay kinh 
nghiệm siêu nhiên: thờ các vị Phật, vái chào Tam Bảo, Quy Y, xưng thú lỗi lầm, 
vui mừng vì công đức của người khác, xin lời giảng dạy, và chuyên công đức của 
mình cho người khác.!? Một việc thực hành cô xưa khác, được Vasubandhu (thế 
kỷ IV) khuyến khích, gồm bốn việc suy niệm: tưởng nhớ các vị Phật, nhìn thấy các 
khuyết điểm của hiện hữu có điều kiện (củng cỗ ước vọng được giải thoát khỏi 
hiện hữu này), quan sát những đau khổ của chúng sinh (vun trồng lòng từ bị), và 
chiêm ngắm nhân đức của các Đức Như Lai Tathãgatas. !2° Šãn/iđeva (thế kỷ VIII) 
- được cho là người sáng lập ra một phương pháp được trình bày trong tác 
phẩm 8odhicaryävafära của ông, được hiểu như sự "trao đổi giữa bản thân và 
người khác" và dựa trên đoạn cuối của phương pháp zw/arapijä. Trong phương 
pháp của Šnideva, người thực hành gánh lẫy những đau khổ của tất cả chúng sinh 
khác, và ngược lại, dâng hiến thân, khẩu, ý và mọi công đức của mình cho họ !?7. 


-==OÚO--- 
Con Đường Bồ Tát 


Con đường của Bồ tát dài và gian lao vô cùng, được quan niệm như trải qua nhiều 
kiếp sống, qua nhiều A Tăng Kỳ. Vị Bồ tát theo đuổi con đường này bằng cách 
thực hành sáu pãramiia, ba la mật hay sự hoàn thiện: đna, bố thí; ý7ø, trì 
giới; virya, tỉnh tấn; ksãni, nhẫn nhục; sưmZäJï, thiền định; và ĐPra7na, trí tuệ. Nhờ 
việc thực hành những sự hoàn thiện này, vị Bồ tát trở thành Phật. Những ba la mật 
nảy được dùng làm nền tảng để trình bày đời sống của vị Bồ tát, như 
trong 8odhicaryävatära của Sãntideva và Pãramitãsamäsa của Arya$ũra. Một số 
truyền thống còn thêm vào bốn ba la mật nữa, có lẽ muốn liên kết chúng với các 
giai đoạn bia" Địa. Đó là upãya, phương tiện hiệu quả; 2ra0dhäana, lời 
nguyễn thành Phật; bala, sức mạnh; và 7ñana, trí tuệ. Tất cả cử chỉ của Bồ Tát đều 
thực hành đầu tiên năm pháp độ, lây trí tuệ độ làm tiêu chuẩn, tưởng tr1 trực tiếp Sự 
rỗng không của vạn pháp- dharmasùnyatà. Điều đó cho thấy rằng vị Bồ Tát cảm 
nhận được sự tạm bợ của chúng sanh mà chúng ta còn phải bị nô lệ. Lòng từ bị đôi 
với tất cả chúng sanh, đó là tâm đại bi- mahàkàruna của chư Phật và chư Bồ tát — 


125 Xem Bodhicaryävatãra, Crosby và Skilton, dẫn nhập vào các chương 2 và 3 : 

126 Trong chương 2 của Bodhicittotpada-Sũtra-§ästra (không có bản dịch). Bản văn tiêng Phạn trong 'Fa Fu T1 
Ching Lun, Bodhicittotpada-Sitra-$ästra of Vasubandhu', Bhadanta Santi Bhiksu, Visva-Bharati Annals 2 (1949), tr. 
185-243 

127 Xem Bodhicaryävatãra, Crosby và Skilton, dẫn nhập vào chương 8. 


liên quan đến nhiều kinh điển mô tả rất chỉ tiết một số luận thuyết của đại thừa. !2° 
Sáu pháp độ tu tập đê tạo nên bờ giác, nhờ huân tập phước đức và trí tuệ. 


Nhiều mô tả về các giai đoạn của Con Đường Bồ Tát được ghi lại trong các sách 
kinh và bình luận của Đại Thừa. Phổ biến nhất là phần mô tả mười 2j#”m¡š mà Bồ 
tát trải qua trên đường đạt tới Phật toàn giác. Cũng có nhiều bản mô tả khác, kế cả 
mộ bản của kinhA⁄4hãvautồn - Đại Thùa của trường 
phái Mahãsanghika,'?? nhưng bản mô tả được chấp nhận rộng rãi nhất được tóm 
lược trong Dašabhữmika Sữra, "Kinh giảng về Mười Giai Đoạn của Bồ-tát". Các 
giai đoạn này là: 


- Hoan hỷ địa; 

- Ly cầu địa; 

- Phát quang địa; 
- Diệm huệ địa; 
- Nan thăng địa; 
- Hiện tiền địa; 

- Viễn hành địa; 
- Bất động địa; 

- Thiện huệ địa; 
- Pháp vân địa. 


Người ta chỉ vào được giai đoạn thứ nhất sau khi đã có tâm thức Bồ tát, và mỗi giai 
đoạn tiếp theo đều cho một cuộc tái sinh vào những miễn ngày càng cao cả hơn, 
với hình dạng và nhân đức chói sáng hơn. Qua hết mười b#zi là tình trạng Phật 
toàn giác. 

Cần nhân mạnh răng quyết tâm của Bồ tát đi qua tất cả các giai đoạn gian lao này 
phát xuất từ một ước vọng phát triển mọi khả năng thế tục và tâm linh để có thể 
cứu giúp chúng sinh một cách hiệu quả hơn. 


Các câu chuyện kế trong dân gian thường nói tới việc Bồ tát từ chối thành Phật để 
có thể tiếp tục cứu độ chúng sinh. Theo những điều chúng ta đã nói ở trên, lối cắt 
nghĩa này làm sai lệch sự thật. Bồ tát được thúc đầy bởi lòng từ bi và vì thế không 
thể từ bỏ Giác ngộ, bởi vì Phật là tình trạng hiệu quả nhất để có thể cứu độ chúng 
sinh. Hơn nữa, siêu hình học Đại Thừa phủ nhận quan niệm cho rằng niết bản là 
một nơi tách biệt với thế giới trần tục, và là nơi người giác ngộ "đi vào", vì theo 


128 (12) Lamotte, ch. XLI 
129 Mv.¡. 76ff 


siêu hình học Đại Thừa, cả vòng luân hôi lần niệt bàn đêu là trông rông, và vì thê 
không khác nhau. 


-=-000--- 


14 - CÁC TRƯỜNG PHÁI ĐẠI THỪA ( - TRƯỜNG PHÁI 
MADHYAMAKA 


Theo truyền thống, các kinh Đại thừa không phát sinh từ hoạt động văn học của 
các trường phái Phật giáo. Đúng hơn, những trường phái Đại Thừa khác nhau đã 
phát triển do nhu cầu diễn giải ý nghĩa của những kinh hay nhóm kinh nhất định. 
Những sản phẩm văn học của các trường phái được gọi là những 4Zsra, "khảo 
luận", khác với Sữa, "kinh", vì chúng là những tác phẩm bình luận. Các trường 
phái Đại Thừa Ấn Độ phát sinh từ một có gắng nhằm hệ thống hóa các lời dạy 
thành hai nhóm kinh. Trường phái Madhyamaka làm sáng tỏ và rút ra những ý tứ 
của các kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa, trong khi trường phái Yogãcãrin hệ thống hóa 
các lời dạy của một nhóm kinh có thê gọi là "duy tâm", một thuật ngữ không có 
trong truyền thông. Hợp chung lại, hai phái Madhyamaka và Yogãcãrin tạo thành 
một mạch phát triển thuần nhất về giáo lý đi trở ngược lên tới Vi Diệu Pháp qua 
các kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa. Họ tạo thành hai đại biểu Đại Thừa trong số bốn 
trường phái "triết học" của Phật giáo mà cả người Phật giáo và ngoài Phật giáo thời 
sau đều nhắc đến. Cả hai trường này đều có nhiều đại diện nỗi tiếng trong Phật 
giáo Ấn Độ, Tây Tạng, và Viễn Đông, và qua một tiễn trình tương tác phức tạp, họ 
đã có khuynh hướng thống trị sự phát triển sau này của phần lớn học thuyết Phật 
giáo Đại Thừa. Các trường phái thời sau thường kế mình đứng về phía lập trường 
cô điển của một trong hai phái này. Cách riêng, Šãn/araksiia (khoảng 680-740 
CN.) đã tông hợp học thuyết của hai trường phái Yogãcãra và Madhyamaka trong 
tác phẩm 7a/fvasaygraha của ông, và học trò của ông là Kamalaéïla (khoảng 700- 
750 CN.) cho răng tông hợp này của thầy mình vượt hắn trên học thuyết của từng 
trường phái riêng rẽ đó. 

Theo truyền thống, người sáng lập trường phái Madhyamaka là nhà sư lỗi lạc 
Nãgãrjuna, sinh ở vùng Vidarbha của Maharashtra trong thế ký II CN., nhưng sau 
thời kỳ đào luyện Tỳ khưu ở Nãlandã, Nãgãrjuna đã đến sống ở Andhra. Ông có 
quan hệ với triều đại Sãätavahana của Deccan, bằng chứng là còn tồn tại một lá thư 
ông viết cho một vị vua trong thời kỳ này. Người ta còn giữ được một số khá lớn 
các tác phẩm được cho là của ông, trong đó tác phẩm chính là Mữlamadhyamaka- 
kãrikã, "Những Vần thơ Nền tảng về Trung Đạo". Một tên tuổi khác cũng được 


cho là gắn liền với việc sáng lập trường phái này là Aryadeva, người Sri Lanka, mà 
một số ít tác phẩm của ông còn tồn tại Tác phẩm chính của ông 
là Cafuršsatakastava, "Bốn trăm vần thơ". Có thể nói các tác phẩm của ông bồ túc 
cho các tác phẩm của Nãgãrjuna, vì ông nhắn mạnh nhiều về Con Đường Bồ Tát 
hơn là trong những tác phẩm của Nãgãrjuna. Vào những thế kỷ sau, giữa bối cảnh 
thách đồ và tri thức tỉnh vi hơn của những tu viện đại học ở Nãlandã, Valabhi, 
v.v..., tường phái Madhyamaka lại chia thành những trường phái con - mà hai 
trường phái chính trong số này là Prasaighika và Svãtantrika Madhyamaka. Học 
thuyết của trường phái thứ nhất do Buddhapälita (470-540 CN.) khởi xướng, nay 
còn được lưu truyền trong Dòng dGe-lugs ở Tây Tạng. Học thuyết của trường phái 
Svãntantrika Madhyamaka do Bhãvaviveka (500-570 CN.) khởi xướng, phê bình 
học thuyết của Buddhapälita - nhưng phê bình này đã bị CandrakTrti (600-650 CN.) 
bác bỏ. Šãmideva, tác giả của Bodhicaryävaiära, là người theo trường phái 
Prasangika Madhyamaka vào thế kỷ VII. 


Kinh cơ bản của trường phái Madhyamaka là các kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa; các 
kinh này không phải là những khảo luận. Trường phái nảy chỉ khăng định các lời 
dạy của các kinh này - thường bằng cách sử dụng những lối nói ân dụ nghịch lý và 
hình ảnh. Trường phái Madhyamaka là một cố găng nhằm hệ thống hóa lời dạy của 
những kinh này. Lời dạy quan trọng nhất là về dharmašunydtä, sự trống rồng của 
mọi đharmas. Tiên đề nòng cốt của học thuyết Madhyamaka là mọi sự đều 
là svabhãva-$ữnya, trông rỗng hiện hữu nội tại. Nãgãrjuna lý luận rằng không một 
vật gì có hiện hữu nội tại svabhaya,, kế cả các đharmas của Vi Diệu Pháp - không 
vật gì có thể hiện hữu độc lập với những điều kiện ngoại tại. Điều quan trọng là 
Nãgãrjuna không coi học thuyết này là theo chủ nghĩa hư vô. Ngược lại, ông chứng 
minh rằng học thuyết này biểu trưng cho Trung Đạo, là con đường ở giữa chủ 
nghĩa hằng cửu và chủ nghĩa hư vô, vì nó nhìn nhận sự hiện hữu thông thường của 
các đôi tượng xuất hiện trong dòng chảy liên tục của prafiftya-samufpäda, "sự phát 
sinh lệ thuộc các điều kiện". Ông chủ trương rằng, tuy không một vật gì 
có svabhãva và vì thế không một vật gì có hiện hữu tuyệt đối, nhưng thế giới mà 
chúng ta đang sống thì hiện hữu thực sự như là sản phẩm của những điều kiện nhất 
thời. Ông phê bình ý tưởng về hiện hữu tự tại, chứ không phê bình ý tưởng về hiện 
hữu thông thường. Thế giới thông thường là thế giới hiện thực chứ không ảo 
tưởng, nhưng tự cơ bản có tính vô thường (nghĩa là không có svabhava), và chỉ có 
thể mô tả là hiện thực theo nghĩa thông thường. Sự nhìn nhận hai chân lý, đó 
là paramärtha-saffya chân lý tuyệt đối về sự vắng mặt toàn diện 
của svabhaäva, và sayvqfi- Saíya, chân lý tương đối về thế giới thông thường, tạo 
thành Trung Đạo giữa thuyết hằng cửu và thuyết hư vô. Lập trường này được diễn 


tả rõ ràng trong tựa đề tác phẩm lớn của ông, Những Vân thơ Nên tảng về Trung 
Đạo, và cả trong tên gọi Madhyamaka, có nghĩa đen là "trung đạo”. 


Những yêu sách đang cuốn hút Trường Phái Đại Thừa gồm những gì giúp khăng 
định 7 Tính (Svabhava) tồn tại. Theo định nghĩa 7# 7ính không thê phân tích 
được, có nghĩa là tự tính tồn tại một cách độc lập, nhưng Long Thọ - ngrJuna lại 
chứng minh, một khi ta điều tra nghiên cứu kỹ lưỡng, thì toàn bộ đối tượng thuộc 
hạ giới qui ước đơn giản đều tan biến đi như thể chúng biến đổi thành những yếu 
tố cấu thành (cho dù tạm thời chỉ một phần mà thôi) chúng mang đặc tính phụ 
thuộc lẫn nhau, toàn bộ những yếu tô cấu thành đó đều không tôn tại đến cùng. Xét 
dưới ánh sáng này, Long Thọ - ngrjuna chỉ đơn giản tái khẳng định lại học 
thuyết duyên sinh (pratitya samuipada) nguyên thuỷ mà thôi "Chúng ta coi như" sự 
trống rông (emptiness) chỉ là căn nguyên duyên khởi thông qua nguyên nhân có 
điều kiện mà thôi !°°. Điều này được khẳng định thông qua sự thật là chăng có điểm 
nảo trong tập chú giải Mulamadhyamaka ngài thượng toạ có thê rút ra được trong 
Kinh Phật Đại Thừa để làm tài liệu kinh phật đáng tin cậy, nhưng thay vào đó ngài 
liên tục muốn ám chỉ các kinh này đều đồng nhất với các Kinh A-hàm thuộc các 
trường phái ngoài không phải Đại Thừa !*!. Những phân tích của ngài chứng tỏ 
không thấy có sự hiện hữu vốn có được áp dụng đối với chính duyên sinh nguyên 
thuỷ (Pratitya samutpada), và ngay cả đối với Đức Phật lẫn Níp-bàn nữa. Mọi vật 
đều thiếu vắng Tự tính (svabhava) hay sự hiện hữu vốn có của mình. 


Nãgãrjuna bị cáo buộc là phá hoại Giáo pháp bằng lối lý luận như trên, nhưng ông 
đã bác bỏ lời cáo buộc này. Trên bình diện parzmãrtha-safya, chân lý tuyệt đối, thì 
thế giới thông thường không hiện hữu, nghĩa là nó không có svabhzva. Nhưng nó 
hiện hữu trên bình diện thông thường, và chính trên bình diện hiện hữu thông 
thường này mả những lời dạy của Phật giáo có ý nghĩa và hiệu quả. Thực vậy, nếu 
có thê có Giác ngộ, thì thế giới thông thường phải không có svabhãva, bằng không 
nó sẽ cố định và không thẻ thay đổi - vì cái gì có svabhãva thì theo định nghĩa đều 
phải không thay đổi. Và Nãgãrjuna vặn lại răng nếu khẳng định vật gì 
có svabhãva mới là phá hoại Giáo pháp, vì như thế không thê có Giác ngộ được. 
Một khi cho rằng vật nào đó có một bản thể vĩnh cửu không thay đổi, thì sự thay 
đôi triệt để không thể nào có được. Đề tránh lẫn lộn, cần hiểu rõ rằng đối với 
Nãgãrjuna và trường phái Madhyamaka Ấn Độ, $ữnyz/ä, "sự trông rỗng", tự nó chỉ 
là một khái niệm trừu tượng. Nó là một cái gì tuyệt đối về mặt nhận thức, nghĩa là 
nó là cái tuyệt đối đúng, và vì vậy là cái duy nhất có thể biết được về sự vật. Nó 
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không phải một "sự vật” tự tại, càng không phải một sự vật được cho là có hiện 
hữu tuyệt đối, svabhãva. Nó không có bản chất hữu thê luận. Vì vậy sự trông rỗng 
được mô tả là trông rồng - ý/nyaífa là $¡nydf4. 


Trường phái Madhyamaka không khởi xướng một loại hệ thống triết học nào. Bản 
thân Nãgãrjuna đã nhân mạnh ông không hề có một luận đề riêng của ông. Ông chỉ 
làm công việc phân tích phê bình những tuyên bồ của tất cả những người khác liên 
quan tới hiện hữu tuyệt đối - cả những tuyên bố của những người Phật giáo khác. 
Ông không đưa ra mệnh đề triết học nào, mà chỉ nói lên sự thiếu vắng hoàn toàn và 
toàn diện hiện hữu tự tại - ý##yaía, sự trồng rỗng. 


Trường phái Prasangika Madhyamaka sử dụng lý luận để chứng minh rằng những 
tuyên bố của một đối thủ là vô lý và không thê chập nhận - đặc biệt bằng cách 
chứng, minh rằng lập trường của đối thủ, nếu đây đến cùng, sẽ dẫn đến những hậu 
quả xấu, ørasanga, thậm chí những mâu thuẫn vô lý. Phương pháp cơ bản của 
Prasaigika là tiêu diệt quan điểm của đối thủ bằng việc sử dụng loại lý 
luận reducfio ad absurdum, dồn đối thủ tới chỗ vô lý. Đây cũng là điểm khác biệt 
cơ bản giữa trường phái Prasangika và trường phái Svãtantrika, vì trường phái thứ 
hai này cho răng cần phải củng cố những lý luận của mình bằng cách đặt chúng 
vào văn mạch suy luận lôgíc mà những truyền thống Phật giáo và ngoài Phật giáo 
khác có thể nhận ra được. Trường phái này chủ trương rằng các lý luận phải dựa 
trên suy luận lôgic độc lập và hợp lệ, sva/ãnfra-anumđna - từ đó có tên gọi của 
trường phái này. 

Trường phái Madhyamaka phân biệt giữa những ý tưởng svzbhãva bâm sinh và 
những ý tưởng svabhãva nhận được. Những ý tưởng nhận được về hiện hữu là 
những ý tưởng đã học được, như về sự hiện hữu của một vị thần hay của linh hồn. 
Vì là những ý tưởng nhận được do học hỏi, cũng có thể bị bác bỏ bằng tranh luận 
hay lý luận. Ngược lại, những ý tưởng bẩm sinh về svabhãva là những ý tưởng 
quyết định cho hành vi ở mức độ cơ bản - hành vi hằng ngày mà khi chúng ta 
tuyên bố chúng ta suy nghĩ bất kỳ điều gì, chúng ta vẫn đều coi những sự vật của 
thế giới thông thường như là những thực thê hiện hữu tuyệt đối. Khái niệm bẩm 
sinh về svabJhãva này phản ánh một tình trạng không giác ngộ của trí khôn chúng 
ta. Lý luận bằng lý trí không thê sửa chữa được tình trạng này, mà chỉ có cách duy 
nhất là suy niệm về tính trống rỗng của mọi vật có điều kiện. Dù sao, phương pháp 
của Madhyamaka cũng dẫn tới một khuynh hướng chung, đặc biệt trong Dòng Phật 
giáo dGe-lugs của Tây Tạng, đó là đi theo con đường tranh luận bằng lý trí và sử 
dụng trí khôn suy diễn đề khẳng định chân lý của ýữnyaiã. 


-—-oÚO--- 
15 - CÁC TRƯỜNG PHÁI ĐẠI THỪA (II) - TRƯỜNG PHÁI YOGACARIN 


Yogacara là trường phái thứ tư chúng ta đề cập đến trong số các trường phái triết 
học lớn của Phật giáo; ba trường phái kia là Sarvastivadim, Sauträntica, và 
Madhyamaka. Trường phái Yogäcãrin được gắn liền với những học thuyết của một 
số kinh duy tâm, trong đó bản kinh cô xưa nhất là Sayđhinirmocana Sira(thê kỷ II 
CN.). Sách Lankãvafãra Sữfra muộn hơn (thế kỷ IV) cũng khai triển học thuyết 
của trường phái Yogãcãrin. Một số kinh như Pra/yupañña (khoảng thể kỷ I CN.) 
và Dasabhữmika (trước thế kỷ III CN.) cũng chứa những yếu tố duy tâm. Người 
sáng lập trường phái Yogacarin là học giả lớn Asanga (khoảng 310-390). Theo 
truyền thuyết, Asanga đã nhận được một số bản văn cơ bản của trường phái từ vị 
Phật tương lai là Mattreya, tại thánh địa Tusita (mà người ta cho là nơi ở của Phật 
Maitreya). Những bản văn này gồm Madhyamavibhäga Mahäyäna- 
sutralaykara, và Abhisamayälaykära. Người ta cũng nói ông là tác giả của một số 
tác phẩm khác như Míahäyãnasaygraha, 
Abhidharmasamuccaya, và Yogãcãrabhumi. Tác phâm Yogãcãrabhumi có thể là 
khảo luận có sớm nhất của trường phái Yogãcãrin, phần nào đồng thời 
với Saydhinirmocana Sữra, và rất có thê là công trình kết hợp của nhiều tác giả. 
Các nhà chú giải khác có liên quan tới nguồn gốc trường phái Yogãcãrin là 
Vasubandhu (khoảng 320-400), tác giả của một lượng tác phẩm nhiều hơn 
gồm T?isvabhäva-nirdesa, Viyšatikä, và Triysikä. Theo truyền thống, ông cũng là 
tác giả của Abhidharmakosa, mặc dù, nêu đúng như vậy, thì tác phẩm này được 
soạn vào một thời kỳ trước khi ông quay sang quan điểm Đại Thừa (cũng có thể có 
hai người trùng tên Vasubandhu) !32. 


Cả hai bậc thiền sư này đều sống vào những năm đầu của thời kỳ Gupta cực thịnh 
(320-540), là thời kỳ văn hóa trung cô của Ấn Độ đạt đỉnh cao về sự tỉnh tế và sáng 
tạo, trong một xã hội thanh bình và thịnh vượng và bộc lộ một ảnh hưởng sâu đậm 
của Phật giáo. Thời kỳ này cũng chứng kiến việc xây dựng tu viện đại học Phật 
giáo ở Nãlandã. Đại học này sẽ trở thành trung tâm đảo luyện cho nhiều thế hệ các 
nhà tư tưởng Phật giáo, tại đây những chương trình giáo dục đầy tham vọng được 
thực hiện cho hàng ngàn sinh viên, và Giáo pháp đã được hình thành dưới dạng tri 
thức tỉnh tế nhất của nó. Trường phái Yogãcãrin và trường phái Madhyamaka thời 
sau đã phản ánh sự rực rỡ và tinh tế này. 
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Trường phái Yogãcãrin có một viễn tượng chuyên biệt lịch sử về tầm quan trọng 
học thuyết của họ, vì họ coi những học thuyết này như là một giải pháp chung cuộc 
đối với giáo lý của Phật. Cách riêng, trường phái coi những học thuyết của mình 
như là liều thuốc giải độc cho những quan điểm cực đoan mà nó cho rằng các 
trường phái Phật giáo thời ban đầu đã rơi vào. Giáo lý đầu tiên của Đức Thích Ca 
Mâu Ni Phật giảng cho năm v1 ân cư khổ hạnh tại công viên Con Nai (Der Park) ở 
vùng Varanasi, theo truyền thống được mô tả như là bước ngoặt Pháp Luân (whẽl 
of the Dharma) đầu tiên. Theo như cả trường phái Yogacarin và trường phái Trung 
Đạo Thuyết (Madhyamaka) cho hay thì người ta hay hiểu lầm điều này đến mức độ 
để cho phát triển thành một cách thấu hiểu về những điều "hiện hữu" hay còn gọi là 
Pháp (giáo lý) thuộc các trường phái Abhidharma. Việc thấu hiểu về Pháp như vậy 
đã gây phản tác dụng đối với các học thuyết về (sunyara) và bát nhã (prajna) hay 
Huệ trong các Kinh Bát nhã Ba-la-mật-đa (Perfection of Wisdom) #3 và đã được 
Trưởng Lão Nagarajuna và các đệ tử của ngài hệ thống hoá nơi truyền thống 
Madhyamaka. Tuy nhiên, nhưng nơi con mắt (cách nhìn) của những người 
Yogacarina, cả cách làm này cũng đã khuyến khích tạo ra một quan điểm cực 
đoan. Vì đã quá nhắn mạnh đến khía cạnh phi hiện hữu nơi các pháp và vì vậy mà 
đã ngả sang một vị thế chối bỏ sự hiện hữu thực tại nơi vạn vật. Chính vì thế 
trường phái Yogacarin đã coi các bản kinh của họ trở thành bước ngoặc Pháp Luân 
thứ ba nhằm giới thiệu giáo lý đích thực, chung cuộc và cuối cùng của Đức Phật 
hay còn gọi là Chân để (paramartha)1°+. 


Nhăm chứng minh lời xác nhận này họ đã chấp nhận cách chú giải Kinh Bản đã 
được định sẵn trước trong cách phân biệt các bản Kinh Phật đó là các bản 
kinh neyartha cũng chính là các bản Kinh Nitartha. Điều này đã mô tả các giáo lý 
thuộc Tam Tạng Kinh và các kinh Bát-nhã Ba-la-mật-đa (PraJna-paramita) chính là 
các phương tiện („payas) mà thôi, hoặc chỉ là cách thức khôn khéo. Và như vậy 
các kinh này có tên là Neyartha, có nghĩa là họ cần phải 'triển khai' thêm. Điều này 
được hiểu là họ cần đến lời giải thích để có thể hiểu được một cách thích đáng. Ở 
đây họ không đề cập đến chân để hiểu theo nghĩa đen. Chính vì thế mà những ai 
hiểu các kinh nảy theo nghĩa đen thường hay thiên về ngả theo những thái cực vĩnh 
cửu thuyết hay hư vô thuyết. Tuy nhiên chính những Kinh Phật mang đặc tính duy 
tâm này đã được phân loại thành øi/artha, "mà ý nghĩa các kinh này cũng cần được 
triển khai thêm", có nghĩa là, họ giảng giải chân đề hiểu theo nghĩa đen. Và chính 
vì thế lại không cần đến bất kỳ giải thích nào để có thể hiểu được một cách thích 
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hợp. Mục tiêu của bước ngoặc Pháp Luân chính là để tái khăng định Trung Đạo — 
Trung đạo giữa hiện hữu và phi hiện hữu, giữa trường cửu thuyết và hư vô thuyết. 


Học thuyết chính của trường phái Yogãcãrin là học thuyết ciamaira, có nghĩa là 
"duy tâm”. Như tên gọi của trường phái gợi ý, Yogacärin có nghĩa là "thực hành 
yoga", nên có thê nguồn sốc của trường phái Yogacarin có liên quan tới kinh 
nghiệm yoga, hay thiền định. Điều này lại được đề xuất hơn nữa do chính nguồn 
gốc các công trình do nhiều A-tăng-kỳ tiếp thu từ tay bồ tát Dị-lạc. Các cõi trời lại 
được coi như là bản đối chiếu khách quan thuộc những hiện trạng tâm linh cao hơn 
được cảm nghiệm thấy nơi đhyana, hay là nhập thiền miệt mài. Và vì Bồ Tát Dị- 
lạc được coi như là người cai quản cõi Trời Đâu Xuất (Tusita) điều này ngụ ý 
muốn ám chỉ A-tăng-kỳ đã 'gặp được Bồ Tát Di-lạc đang khi hành thiền. Liên 
quan đến điều này chúng ta nên nhớ rằng quê hương của A-tăng-kỳ, là Gandhara, 
và đặc biệt là vùng Kashmir, cũng là quê quán của nhiều trường phái hành thiền. 
Đã nhận Bồ Tát Di-lạc làm người bảo trợ và là đôi tượng tôn thờ chính. Hơn thế 
nữa, Bồ tát Di- lạc, do không hải lòng với việc tu luyện của chính mình với trường 
phái không thuộc Đại thừa Mahisasika, lại đã luyện thiền trong một thời gian 
khoảng mười hai năm trước khi ngài có được kiến diện với Bồ tát Dị-lạc. Trong 
Kinh Sarmdhinirmnocana, Đức Phật đã khăng định rằng cả hai hình ảnh kiến diện 
đang khi hành thiền và các đối tượng được kiến diện bên ngoài chính là duy thức 
(vÿnaptirnarra) hoàn toàn là tưởng tượng mà thôi. '3Š Tưởng tượng là 'sản phẩm 
của tư tưởng' hay là hoạt động của tâm linh', chính vì thế Đức Phật có nói rằng tư 
tưởng hay đối tượng tâm linh hiện kiến được đang khi hành thiền về cõi thế trần 
tục này, đều chỉ là sản phẩm của sinh hoạt tâm linh mà thôi. 


Nếu học thuyết "duy tâm" là sản phẩm của tư duy về kinh nghiệm thiên, thì kinh 
nghiệm này có thê giúp chúng ta hiểu rằng điều mà trường phái tư tưởng này muốn 
nói không phải là mọi sự đều được làm thành bởi cái tâm (như thể cái tâm là một 
thứ vật chất phổ quát nào đó), nhưng muốn nói rằng toàn thê kinh nghiệm của 
chúng ta đều lệ thuộc tâm của chúng ta. Mệnh đề của trường phái nêu lên là chúng 
ta chỉ có thê biết hay kinh nghiệm sự vật nhờ cái tâm của chúng ta. Ngay cả kinh 
nghiệm giác quan cũng được nhận thức bằng tâm, vì thế những sự vật mà chúng ta 
biết, mọi yếu tố của nhận thức của chúng ta, cơ bản đều là một thành phần của một 
quy trình tâm linh. Không có gì có thê nhận thức được mà cơ bản lại khác với cái 
tâm ấy. Nếu chúng khác nhau về cơ bản, chúng không thể nhận ra nhau được. 
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Như thế trường phái Yogäcãrin không có cùng lập trường với trường phái 
Madhyamaka. Cách riêng, Yogãcãrin cho răng Madhyamaka theo chủ nghĩa hư vô, 
và vì trường phái ấy chủ trương không có hiện hữu tuyệt đối, cho nên nó đã rời xa 
Trung Đạo giữa chủ nghĩa hằng cửu và chủ nghĩa hư vô. Ngược lại, trường phái 
Yogacarin làm nổi bật sự mô tả thực tại một cách tích cực và cụ thể hơn, và tuy 
được gợi hứng từ kinh nghiệm thiền định, nó phần nào phản ứng lại dáng vẻ chủ 
nghĩa hư vô của những học thuyết Madhyamaka về $ữnyzä. (Nhưng Madhyamaka 
cho rằng trường phái Yogäcãrin hoàn toàn hiểu sai học thuyết ýữnyaíã của 
Madhyamaka!) Trường phái Yogãcãrin chủ trương rằng có cái gì đó thực sự hiện 
hữu, thực sự có svaBhava, và cái hiện hữu đó là cái tâm. Tâm thì trồng 
rỗng, ýữnyazä, theo nghĩa nó không có tính nhị nguyên, không có phân biệt giữa 
khái niệm chủ thê và khách thể. Như thế chúng ta thấy trường phái Yogãcãrin đã 
duyệt xét lại khái niệm về trống rỗng. 


--o0O--- 
Học Thuyết Ba Bản Tính 


Trong ánh sáng học thuyết về sự hiện hữu thực của cái tâm, trường phái Yogãcãrin 
cũng khai triển khái niệm về svabJãva đề diễn tả thành học thuyết /risvabhara, "ba 
bản thể" hay "tam tự tính". Mọi vật có thể nhận thức được theo cách hiện hữu thực 
sự của chúng đều có thể được phân loại theo ba bản tính này. Theo học thuyết ba 
bản tính, khía cạnh đầu tiên của "cách thức sự vật hiện hữu thực sự" là parafanira- 
svabhava. Đây là bản tính "lệ thuộc” (parafanrra), và là cái thực sự hiện hữu. Vì 
thế nó có svzbhãva theo nghĩa bị phê bình bởi Madhyamaka. Nó được gọi là bản 
tính "lệ thuộc" là do quá trình điều kiện hóa hỗ tương, vì các yếu tô tạo thành nó bị 
lệ thuộc lẫn nhau đề có hiện hữu. Tâm không giác ngộ thì không thể biết được nó, 
vì tâm này tạo ra tính nhị nguyên của bản tính giả tạo, "tưởng tượng”. 


Bản tính thứ hai là parikalpifa-svabhawva, bản tính "tưởng tượng”, là loại hiện hữu 
mà người không giác ngộ nhận thức trong thế giới thông thường hằng ngày. Nó 
không hiện thực, và chỉ có hiện hữu thông thường, được rọi phóng do hoạt động 
của tâm không giác ngộ. Đó là nhận thức về chủ thể và khách thể, do kinh nghiệm 
chúng ta có về mình như những chủ thể tách biệt với những khách thể của thế giới 
bên ngoài. Nó là sản phẩm của hoạt động sai lạc của ngôn ngữ tạo nên sự nhị 
nguyên trong dòng chảy của các đharrmas lệ thuộc lẫn nhau. Những hiện tượng nhị 
nguyên này thực ra chỉ là tưởng tượng, parikalpi1a. 


Bản tính thứ ba được gọi là parinigpaffñia-svabhava, bản tính "hoàn hảo” hay 
"tuyệt đôi". Đây là chân lý cao nhât, chân lý tôi thượng của khoa nhận thức luận 


Yogacarmn, vì nó là "cách thức sự vật thực sự hiện hữu” được hiểu bởi tâm giác 
ngộ. Chân lý này nói răng mọi sự vật đều hoàn toàn không có tính nhị nguyên, mặc 
dù người có tâm không giác ngộ nhìn nhận nó như là nhị nguyên. 
Trong 7?isvabbhãnirdesa, Vasubandhu đưa ra một phân tích nhằm cố gắng làm 
sáng tỏ sự phân biệt giữa ba bản tính. !5 Theo ông, nó giống như nhà ảo thuật cầm 
một thanh gỗ, và bằng những lời phù chú, ông ta biến thanh gỗ thành một con voi 
trước mặt khán giả. Bản chất "lệ thuộc" thì giống như thanh gỗ - nó thực sự là một 
thanh gỗ. Bản tính "tưởng tượng" thì giống như con voi - là một nhận thức sai về 
thực tại. Bản tính hoản hảo là sự kiện hay nhận thức đúng rằng không hề có "con 
voi" trong thanh gỗ. 


Tại Đông Nam A, học thuyết Ba Bản Thể (risvabhava) lại nhận được một cách 
giải thích hoàn toản khác biệt. !°” Ở đó mối liên quan giữa ba bản thê được quan sát 
thấy như là một qui trình tiễn bộ. Thông qua đó người luyện tập tiến tới một khi họ 
chiếm được hiểu biết sâu rộng hơn bản chất thật mọi sự vật là gì, bản chất do 
tưởng tượng' mà ra chính là cõi trần tục nơi kinh nghiệm ta có được hàng ngày. 
Trong đó với tư cách là những hữu thể thực sự, chúng ta hiểu được đối tượng thực 
sự là gì. Như thể hiện được thông qua tu luyện siêu nhiên. Bản chất các hiện tượng 
này trên đó chúng ta đã rọi chiếu một cách sai lầm những ảo tưởng nhị nguyên 
chính là 'phụ thuộc' vì nó nỗi lên trên cơ sở những nhân duyên và duyên khởi - đó 
chính là dòng chảy điều kiện hoá hỗ tương các Pháp thuộc Duyên Sinh (pratitya- 
samufpada) mà ra. Nhận thức về tự tánh - svabhava này, chính vì thế lại gần gũi 
hơn với hiểu biết về cách thức sự vật thực sự hiện hữu như thế nào. trong đó tính 
vô thường được hiểu biết cặn kẽ và bản chất lệ thuộc nơi thực tại 'tưởng tượng" nơi 
nhận thức thường ngày cũng như vậy. Tuy nhiên, ngay cả điều này chỉ thể hiện 
được một cách hết sức giới hạn về bản chất 'tuyệt hảo' được hiểu như là điều gì đó 
trong trăng bất biến, là thực tại tuyệt đối nhằm tăng cường cho bản chất 'lệ thuộc" 
vô thường đó. Chính vì thế những người theo trường phái Yogacarin tại Đông Nam 
Á hiểu được parimispanna-svabhava như là một điều tuyệt đối thuộc bản thê học. 
Không còn nghi ngờ gì nữa. Trong khi thực hiện như vậy, họ phản ảnh được một 
số ảnh hưởng từ phía học thuyết fathgagarbha. 


Khác với Madhyamaka, trường phái Yogãcãrin khai triển một hệ thống siêu hình 
học và tâm lý học, một phần là nhằm tạo một khung thống nhất cho các kinh 
nghiệm thiền định được bao gồm trong các kinh "duy tâm". Cách riêng, việc 
trường phái này gán cho các bản tính lệ thuộc một bản chất hữu thể tích cực một 
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đàng là do nhu cầu đối kháng lại trào lưu cực đoan nguy hiểm về tỉnh thần là 
thuyêt hư vô, một đàng là do nhu câu suy luận lôgic đòi hỏi phải có một nên tảng 
bản thê hiện hữu thực sự đê cắt nghĩa những hiện tượng sai lạc của bản tính tưởng 
tượng. 


---oÚO--- 
Việc Thực Hành Của Yogäcãrin 


Khảo luận cơ bản của trường phái là tác phẩm YogZcärabhimi của Asaủga, phản 
ánh sự đào luyện của tác giả trong các trường phái ngoài Đại Thừa trước khi ông 
chuyên qua quan điểm Đại Thừa. Nó dựa theo những thủ bản suy niệm và thực 
hành có trước mang cùng tên gọi, lưu hành trong trường phái Sarvästivadin ở 
Kashmir!°°. Các thủ bản thực hành của Yogãcãrin hướng dẫn người hành thiền đi 
vào sự suy niệm của tâm về thân xác, cảm giác, tư tưởng, và dharmas, cả nơi bản 
thân lẫn nơi người khác. Qua việc suy niệm này, người hành thiền sẽ đạt được sự 
giác ngộvê tính phi nhị nguyên giữa bản thân mình và người khác. Những suy 
niệm cao hơn sẽ giúp đẹp bỏ dần những hoạt động của tâm linh gây ra sự nhận 
thức nhị nguyên, và nhờ những suy niệm ý2mz/h, người hành thiền trải qua những 
Con Đường còn lại và những giai đoạn tu chứng (bhữmis) của Bồ tát. 


Tiến trình có tính quyết định được mô tả bằng những thuật ngữ tâm lý-siêu nhiên 
như một Zýraya-parävgfi, một "sự xoay hướng nên tảng". "Nền tảng" ở đây là 
mức độ sâu nhất của ý thức, ãlaya-vjñãna, a-lại-da thức hay tạng thức, tức thức 
được hiểu như một "kho chứa". Trong tình trạng thanh tịnh, nó là dòng chảy không 
phân biệt của ý thức gọi là parafanra-svabhäva. Trong tình trạng uễ tục, nó là tập 
hợp tiềm thức của các 27a, 'mầằm mống' được gieo trong quá khứ vào ý thức, và nó 
"toả hương" trong các thời điểm tương lai với các nhận thức về nhị nguyên, và vì 
thế tạo thành phương tiện hoạt động cho karmman, nghiệp (có thể thấy ở đây ảnh 
hưởng của trường phái Sautrãntika đối với tư tưởng Đại Thừa). Hoạt động này của 
ý thức "kho chứa” cũng được ám chỉ trong tên gọi của nó, có nghĩa là "ý thức bám 
chặt". Thanh luyện Z/aya-vjjZãna của các mầm mống sẽ thanh luyện các mức độ ý 
thức khác của vi/ñapii, "ý thức hóa", (được liệt kê thành 7 mức độ). 

Trường phái Yogãcãrin cũng mô tả tiến trình mà bản tính lệ thuộc được coi như là 
bản tính tưởng tượng, nghĩa là tiễn trình để Zizya-vjñãna, mức độ ý thức cơ bản, 
được biến đổi thành sáu ý thức giác quan, gọi là tiễn trình "biến đổi ba phương 
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diện ý thức". Như thế trường phái này đã tự ý chấp nhận phân tích của Vi Diệu 
Pháp về thế giới nhận thức, được thích nghỉ từ các trường phái ngoài Đại Thừa. 


---oÚO--- 
* Học Thuyết Tam Thân (Trikaya) 


Trường phái Yogãcãrin cũng còn phải chịu trách trách nhiệm về việc phát triển 
giáo lý đã được soạn thảo công phu về bản chất Phật Bảo (Buddha Jewel) và đề ra 
rằng Đức Phật có tới 'ba thân xác' (rikaya). Pháp thân (dharmakaya), tức thân xác 
phật pháp. hay là / đính thân (svabhavikakaya), thân xác của chính hữu thê nào đó' 
thân xác nảy thanh tịnh, có nguồn tâm thức phi lưỡng tính, chính con người Đẳng 
Giác Ngộ mới cảm nghiệm được, vì là bản chất thật của thân xác này, hay bản chất 
lệ thuộc. Parafamra-svabhava, có nghĩa là thần xác này hoàn toàn có thực. Thân 
xác này chính là tuệ giác, hoàn toàn và tuyệt đối tinh khiết thuộc bất kỳ khái niệm 
nhị nguyên tính nào. Xuất phát từ quan điểm trần tục thân xác này là tập hợp các 
đức tính tâm linh tốt cấu thành hay định rõ đặc điểm tuệ giác của Đức Phật. Ứng 
thân thân(sambhogakaya) là thân xác hưởng thích thú hoàn toàn hoặc hỗ tương 
chính là Đức Phật đã xuất hiện nơi cõi Tịnh độ, để giúp đỡ chúng sanh đạt đến 
được giải thoát, và chính vì thế thân xác đó cũng chính là Đức Phật đã giảng giải 
Kinh Phật giáo Đại Thừa. hiểu theo nghĩa này thân xác nảy thực sự là thân xác 
quan trọng nhất của Đức Phật nơi các thuật ngữ tôn giáo, và cũng chính vì thế thân 
xác này chính là Đức Phật được mọi người tôn kính. - Một Đức Phật nguyên mẫu 
thuộc kinh nghiệm thị giác. Phật Bảo Thân cũng là một hình thái trong đó các vị 
bồ tát đang tiễn bước trên con đường Lục độ cuối cùng đạt đến được Phật tính. Và 
các vị Bồ tát nguyên mẫu này được hiểu là các hình thái Phật Bảo Thân vậy. Thân 
xác này, hay kayaz, lại chỉ có thực hay chỉ hiện thực một cách tương đối thôi. Vì 
thân xác này còn có ứ/ (ướng biến kế sở chấp tính (parikalpita svabhava) hay là 
bản chất chỉ được tưởng tượng ra' mà thôi, có nghĩa là thân xác này can dự vào thế 
giới nhị nguyên thuyết. Ngay cả như thế đi chăng nữa, thân xác này vẫn là một 
thân xác tinh tế xuất sắc và hoàn hảo, bao gồm tới 112 điểm đại sĩ phu truyền 
thống (Mahpurusa)hay là thuộc hạng "siêu nhân”.Thân xác hoá thân 
(nirmanakaya4) tức là "thân xác được biến đổi hay được tán tạo”. Chính là cái thần 
xác Đức Phật lịch sử, chăng có gì khác hơn so với một cách tạo dụng thần bí nơi 
một thân xác nguyên thê Phật Bảo Thân. Điều này chính là trường hợp, thân xác 
này cũng là bản chất ứự đướng biển kế sở chấp tính. Nhiệm vụ của hình thái hão 
huyền này chính là điều giảng giải cho những ai không theo Phật giáo Đại Thừa. 


Có nhiều phương thức đề cập về Phật thân được các vị thiền sư và nhiều trường 
phái phát triển thêm sau này. Nhưng toàn bộ những phương thức này đều đặt cơ sở 
trên học thuyết tam thân Yogacarin này cả, nhưng lại thường xuyên tăng thêm một 
số Phật thân khác nữa. Tăng đoàn dGe-lugs, thuộc trường phái Trung Đạo “Thuyết 
ở Tây Tạng lại đề xuất một phương thức gồm bồn Phật Thân cũng có số người 
khác lại đưa ra đến năm Phật Thân !?°. Ta cũng cần nói ở đây là có một bằng chứng 
chữ khắc nổi vẫn còn tồn tại xuất phát từ giai đoạn này, và bằng chứng nảy cho 
thấy những tư tưởng thời trung cô về bản chất Đức Phật không được diễn tả một 
cách riêng biệt những học thuyết rắc rối thuộc loại này như thể học thuyết tam thân 
này có điều đã trở thành rất rõ ràng là song song với việc phát triển học thuyết Tam 
Thân này vẫn còn thấy nổi lên một quan điểm khá phố biến về Đức Phật như là 
một sự hiện diện cá nhân sống động và hiện diện lâu dài nơi nhiều tăng đoàn Phật 
Giáo. Được phản ánh bằng VIỆC cung cấp cho họ tiện nghi ăn ở hết sức đặc biệt và 
tinh tế, dưới dạng những Gandhakufishay phòng có mùi thơm, hay trong 
một /ena khoét trong đá hay là những căn hầm bằng đá. Phần thêm vào nơi một 
ngôi chùa có bức tường phía sau có một hình Đức Phật. Đang khi những điều được 
triển khai như vậy có thể dùng làm bằng chứng tốt nhất nơi nhiều vị trí tu trì những 
điều này cũng còn liên quan đến những phát triển về nguyên lý Tam thân Phật, có 
nghĩa là Nalanda và Valabhi. Bản chất đích thực của mối tương quan giữa hai hiện 
tượng này không được phổ biến mấy !40 


--o0O--- 
Kết Luận Về Các Trường Phái Đại Thừa 


Đại học Nalandã và các đại học sau này do các vua Pala thiết lập đã trở thành 
những trung tâm giáo dục quốc gia và quốc tế cống hiến một chương trình sâu rộng 
cho các Tỳ khưu và tín đồ Phật giáo, cũng như cho những người ngoài đạo Phật. 
Vào thời cao điểm của nó, Nãlandã đào tạo mười ngàn sinh viên, mà mỗi ngày các 
sinh viên này có thê chọn học đến mức tôi đa một trăm giảng trình khác nhau (tuy 
phần lớn được giảng dưới dạng phụ đạo và trong các cuộc tranh luận). Ở đại học 
này không chỉ giảng dạy triết học Phật giáo, mà cả những ý tưởng của các tôn giáo 
khác của Ấn Độ, nhờ đó tạo được một sự tương tác sâu xa giữa các tư tưởng!“ 
cũng như đón nhận được tỉnh hoa của các tư tưởng khác nhau. Song song với sự 
phát triển của trường phái Yogãcãrin, các tu viện đại học cũng chứng kiến sự phát 
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triển của một truyền thống các nhà lôgic học Phật giáo. Sự phát triển này khởi đầu 
với Dignäga (thế kỷ V-VI), một học trò của Vasubandhu, với tác phẩm chính 
là Pramanavarffika. Vì Phật giáo được xây dựng trên nền tảng là sự tìm kiếm hiểu 
biết sự vật trong bản tính đích thực của chúng, nên người ta coi mục tiêu cốt yếu 
của nó là đạt được khả năng thiết lập được những nguồn góc hợp lệ của nhận thức. 
Quan tâm chính của các nhà lôgic học Phật giáo là thiết lập những phương tiện hợp 
lệ này của nhận thức, gọi là pramanas, và để đạt mục tiêu này, họ sẵn sàng đi vào 
các cuộc tranh luận triết học chi tiết với các đối thủ ngoài Phật giáo. Tuy những 
nhà lôgic học này thường được gắn liền với các trường phái Yogãcãrin hay 
Sautrantika vì có những tham chiếu về các học thuyết của các trường phái này 
trong các tác phẩm của họ, nhưng sự liên hệ của các vị thầy này với các trường 
phái đó không dễ nhận ra, bởi vì tiêu điểm tập trung tư tưởng của họ rất hẹp. Tuy 
nhiên, công trình của các nhà lôgic học này đã tạo một ảnh hưởng rất to lớn, khiến 
cho các chương trình đại học sau này (và hiện nay vẫn còn được duy trì trong Phật 
giáo Tây Tạng), việc truy tìm những nguồn hợp lệ của nhận thức trở thành nên 
tảng của việc đảo luyện, cốt yếu cho việc nghiên cứu và thực hành, thậm chí nó 
còn đi trước cả việc phân tích Vị Diệu Pháp. 

Ít là ở thời kỳ đầu, các trường phái Đại Thừa không hề xa rời nhiệm vụ chính là đi 
trên con đường Giác ngộ. Trong mọi trường hợp, sự quan tâm của họ là lý giải và 
hệ thống hóa những lời dạy của một nhóm kinh điển được coi là lời của Đức Phật. 
Trong mọi trường hợp, các trường phái Đại Thừa đều cô gắng thiết lập bản chất 
chính xác của "Chánh kiến", là giai đoạn đầu tiên của Bát Chánh Đạo. Giác ngộ 
thường được mô tả như là đạt tới trạng thái "thấy được sự vật theo đúng bản chất 
của chúng", và phần lớn các tranh luận giáo thuyết được khai triển trong Đại Thừa 
đều là một cố gắng nhằm thiết lập "cách thức mà sự vật xuất hiện thực sự" như thế 
nảo. Thế nhưng các thế hệ sau hình như bị sa lầy trong những cuộc tranh luận kinh 
viện và những cố găng rắc rỗi khó hiểu nhằm hệ thống hóa những lời dạy của mọi 
kinh điển và trường phái khác nhau. 


-=-oÚO--- 
16 - HỌC THUYÉT TATHÄGATAGARBHA 
Trong viễn tượng giáo lý Đại Thừa, học thuyết 7T4/hãgafagarbhacó vẻ là nghịch lý. 
Trong khi Nãgãrjuna đồng hóa niết bàn và luân hồi dựa trên tính chất chung của 
chúng là thiếu hiện hữu nội tại svzbhãva, thì Tathãgatagarbha đồng hóa chúng dựa 
trên cơ sở ngược hăn lại. Đối với Đại Thừa, mọi sự vật đều là svabhãva- 


ýữnya, trông rỗng svabhãva, còn học thuyết Tathägatagarbha lại nhân mạnh một 
hạt nhân thường hằng và không thê phá vỡ trong mọi sự vật, và hạt nhân này là cái 
hiện hữu thực sự, là nền tảng cho mọi thực tại trần tục và siêu việt. Nền tảng này 
được gỌI là T086 Hộ HÀ, nghĩa là "Như Lai Tạng" hay "phôi" của Tathagata, 

"mầm mống" của quả Phật hiện diện trong mọi chúng sinh và được khám phá ra 
nhờ việc thực hành siêu nhiên để chói sáng lúc Giác ngộ. Trong khi các bản văn 
ban đầu của 7zhägafagarbha hiểu điều này theo nghĩa đơn thuần là một tiềm thê 
có trong mọi chúng sinh, thì truyền thống sau này đã hiểu nó theo nghĩa bản thê 
hơn, như là "vật" mà sự hiện hữu của nó giúp cho người không giác ngộ được trở 
thành giác ngộ. Chính sự hiện diện của 74/hãgaagarbha này đã khuyến khích Đức 
Phật cố gắng rao truyền Đạo cho mọi chúng sinh, vì Ngài có thê thấy răng mọi 
chúng sinh đều nhờ nó mà có khả năng trở thành một vị Phật. Theo viễn tượng 
của 7afhägafagarbha, đây chính là ý nghĩa đích thực của câu chuyện kế về việc 
Brahmã Sahaypati xin Đức Phật giảng đạo !2, Lối giải thích bản thể luận này chắc 
hăn dẫn tới những vấn đề tôn giáo thực tiễn (khác biệt với các vấn đề lý thuyết), vì 
tư tưởng cho rằng mỗi người chúng ta đều "chứa" quả Phật đôi khi bị hiểu theo 
một nghĩa có thể phá vỡ giá trị của việc thực hành thiêng liêng xét như một phương 
tiện biến đổi bản thân. Nếu những người thực hành thiêng liêng nghĩ mình đã được 
Giác ngộ rồi, thì còn cần có gắng đề làm gì? 


Tathãgatagarbha không phải một trường phái theo cùng một nghĩa như khi nói về 
trường phái Madhyamaka và Yogäcãrin, cũng không có cùng tầm ảnh hưởng như 
hai trường phái này trong và ngoài Phật giáo (có thể vì nó giỗng với các học thuyết 
Ấn giáo), và cũng không tạo nên những nhóm đồ đệ biệt lập. “3 Thực tế người ta 
đã từng tranh cãi rất nhiều về việc nó có thực sự phân biệt với trường phái 
Yogãcãrin hay không, cả hai cùng xuất hiện cùng một thời kỳ và cùng chia sẻ 
chung một số bản văn cơ bản của Asaiga.!“Có vẻ như học thuyết 
Tathãagatagarbha đã tạo được rất ít ảnh hưởng đối với tư tưởng Phật giáo Án Độ 
trước thế kỷ XI. 


Các kinh cổ xưa nhất của Tathäagatagarbha là Tathãgatagarbha Sũtra (Như Lai 
Tạng Kinh) và Šiimãlädevi-siyhanäda Sũtra (Thăng-man Sư Tử Hồng Kinh), cả 
hai có thể đã có từ thế kỷ II CN. Tathãgatagarbha Sũtra rất ngắn, chỉ gồm hơn 
chín câu ví được dùng để giải thích cách thức mà Tathãgatagarbha được giấu ân 
trong thực tại trần tục. Ở đây Phật nói "Như thế, tuy bị che phủ trong sự ô trọc, 


142 Nidanakatha, Rhys Davids, tr. 206-7; V.1. 5 
143 (D) Williams 1989, tr. 96f 
144 Nakamura trong (D) Kitagawa và Cummings 1989, tr. 235 


luân hồi từ kiếp này sang kiếp khác, nhưng chúng [chúng sinh] có 
Tathãgatagarbha, chất chứa nhân đức, luôn luôn thanh tịnh, và vì thế chúng không 
khác với ta”. '* Kinh ŠrTImälä-siyhanäda, "Bài giảng về tiếng gầm sư tử của hoàng 
hậu ŠrTmãlã" thì dài hơn, với người hùng là nữ hoàng Phật giáo Šrïmãlã, và một số 
người cho rằng kinh này có nguồn gốc Mahãsanghika. !“* Khi nhận lời Đức Phật 
tiên tri mình sẽ thành Phật, bà đã đọc mười lời thề lớn, và giảng một học thuyết về 
ekayãna, một đường duy nhất, và học thuyết về Tathãgatagarbha. Trong khi đối với 
Madhyamaka, $ũnyatã chỉ về sự trống rỗng hiện hữu nội tại, và đối với Yogãcãrin 
nó chỉ về sự trống rỗng nhị nguyên, nghĩa là không có chủ thể và khách thể, thì 
Šrimãlã-devĩ Sũtra giải thích rằng sự trống rỗng ở đây là chỉ về sự vắng bóng mọi 
uế nhơ trong Tathäagatagarbha. Khi được giải thoát khỏi sự uế nhơ này, sự vắng 
bóng uế nhơ trở nên rõ ràng, và cái được giải thoát khỏi sự uế nhơ được gọi là 
dharmakäya, pháp thân vì yếu tố hoàn toàn không nhiễm uề nảy chính là bản thể 
của các vị Phật. !' 


Một kinh thứ ba quan trọng để trình bày tư tưởng 7z/hãgzfagarbha là bản kinh 
tiếng Phạn Kinh Đại-bát Niết-bàn Mahäparinirvana Sữa. Tuy có cùng tên gọi, 
nhưng đây không phải là một bản khác của kinh Mahaparinibbana Suffa trong 
Kinh điển Päli, tuy nó tuyên bố kế lại những biến cô cuối đời của Đức Phật. Kinh 
này rất dài, chắc hăn là một tác phẩm tập hợp của nhiều tác giả, được soạn vào 
khoảng giữa năm 200 đến 400 CN. Điểm độc đáo của Mahãparinirvana Sữra là 
nó dạy rằng có một bản ngã thực sự! Theo đúng kiểu thực hành chú giải của các 
trường Đại Thừa khác, Mahãparinirvana Sñtra nói rằng học thuyết anätman, vô 
ngã, là một zãya, "phương tiện hiệu quả", tuỳ nghi do chính Đức Phật sử dụng để 
giúp triệt căn bản ngã hiểu theo nghĩa chật hẹp và không giác ngộ. Cho nên các 
kinh trình bày học thuyết này cần phải được cắt nghĩa để hiểu cho đúng. Về phần 
mình, Ä⁄ahãparinirvana Sữira tuyên bỗ rằng nó trình bày một lời dạy bí mật của 
Đức Phật chưa từng được nghe trước đây. Lời giảng này là có một "Đại Ngã", là 
yếu tố cơ bản ấn bên dưới thực tại trần tục. Trong khi trường phái Madhyamaka 
nhẫn mạnh những khía cạnh tiêu cực của Quả Phật, thì Mahãparinirvana Sữra cho 
rằng như thể là làm cho người ta hiểu về Giác ngộ và thực tại một cách phiến diện, 
và vì thế nó tìm cách sửa chữa sự phiến diện này bằng cách nhẫn mạnh đặc biệt 
trên những đặc tính tích cực của Giác ngộ. 


145 Trích dẫn trong (D) Williams 1989, tr. 97 
146 Wayman 1978 
147 (D) Williams 1989, tr. 101 


Một bản văn quan trọng khác nữa về học thuyết T4/hägafagarbha 
là Rafnagotravibhäga của Maitreyänatha, với phần bình luận được truyền thống 
Trung Hoa cho là của Sãramati - cả hai phần đều có từ thế ký III hay IV CN. 
Sãramati được coi là người đầu tiên hệ thống hóa học thuyết Tathãgatagarbha, ông 
cắt nghĩa răng thực tại, ở đây gọi là /z/ha/z, nghĩa là "như thị hay tính thế ấy", có 
hai kiểu hay trạng thái. Tính Phật là /z/ha/z thanh tịnh, vô tì tích, trong khi thế giới 
trần tục là biểu hiện của /z/hz/ã ở trong tình trạng ô uế. Đối với người không giác 
ngộ, cái /a(ha/a thanh tịnh ân bên dưới thực tại trần tục chính là Tathãgatagarbha. 


Không bản văn nào trên đây nhắc đến đ/aya-vjfñana, "ý thức kho chứa". Giai đoạn 
phát triển thứ hai của tư tưởng và văn học 74/hãgafagarbha cũng có một số tác 
phẩm nhắc đến đ/aya-vjñana, nhưng không gợi ý nó có liên quan gì 
tới Tathägatagarbha. Trong số những kinh loại này có Mahãyãnasuùtralaykära. Ö 
giai đoạn cuối cùng, 7œ/hãgzfagarbhađược hoàn toàn đồng hóa với đÏaya- 
vữñãna, được trình bày trong các kinh tiêu biểu là Laikãvatãra Sitra và Đại Thừa 
Khí Tín Luận, thường được dịch là “Đánh Thức Niễm Tìn trong Đại Thừa”, được 
cho là của tác giả A§vaghosa, một tác giả Ân Độ ở thế kỷ II CN., và có thể đã được 
soạn ở Trung Á hay Trung Hoa. Khảo luận này đã ảnh hưởng rất mạnh trong Phật 
gáo châu Á và trường phái Hòa Yên của Trung Hoa, tại 
đây Tathagatagarbhadược coI như là khúc quặt thứ tư của Bánh Xe Giáo pháp. 


Tuy xét một cách hời hợt bề ngoài, học thuyết Ta/hãgatfagarbha có vẻ như phủ 
nhận nhiều chủ đề trọng tâm của Phật giáo cơ bản (và vì thế bị các Phật tử không 
theo học thuyết này chỉ trích), nhưng khác với trường phái Madhyamaka, nó có thể 
được coi là một khía cạnh của khuynh hướng dai dẫng trong Phật giáo muốn mô tả 
Quả Phật bằng những kiểu nói tích cực, và sẽ đóng một vai trò quan trọng trong 
những tổng hợp giáo lý Phật giáo của các dòng Phật giáo Tây Tạng. 


Chỉ so sánh một cách sơ sài như trên đây giữa Madhyamaka 
và Tathãgatagarbha sẽ là không công bằng đối với sự đóng góp phức tạp và phong 
phú của 74/hagatfagarbha cho sự phát triển rộng rãi hơn của Phật giáo Đại Thừa. 
Chúng ta không được quên rằng có một sự liên tục rất lớn giữa Madhyamaka và 
Yogãcãrin trong quan tâm chung của họ về ýữnyziä, sự trống rỗng, và có lẽ học 
thuyết 7øfhãgafagarbha, với tính chất bản thể của nó, nên được đối chiếu với cả 
hai trường phái trên gộp lại. Lúc đó chúng ta sẽ thấy cả ba truyền thống giáo lý này 
bô sung nhau. Trong khi Madhyamaka thiết lập nội dung nhận thức của Giác ngộ, 
và trong khi Yogãcãrin nhắn mạnh việc thực hành thiêng liêng như là phương tiện 
để chúng ta đi từ tình trạng không giác ngộ hiện tại đến Giác ngộ, thì học 


thuyết 7øfhãgafagarbha tìm cách cắt nghĩa làm sao sự chuyên biến này có thể thực 
hiện được. 


-—-oÚO--- 
17 - PHÁI TANTRA VÀ PHẬT GIÁO MẬT TÔNG 


Tantra và Mật Tông (ø/rayãna) là những truyền thống bí truyền, và khác với các 
truyền thống trước đây, học thuyết của những phái Phật giáo này chỉ dành cho 
những người Phật giáo đã nhận được sự khai tâm thích hợp. Hơn nữa, những kinh 
điển phát sinh từ phong trào này chất chứa đầy biểu tượng khiến hầu như không 
thể hiểu nồi nếu không có sự cắt nghĩa của một thầy dạy, và chỉ có thể đạt được bởi 
những ai đã tiếp nhận zbjiseka, sự khai tâm trong truyền thống Tantra. Bài này sẽ 
trình bày về hai phái này một cách tông quát. 


Tantra là một hiện tượng tràn lan khắp Ấn Độ. Đây là một phong trào sử dụng các 
thủ thuật của nghi lễ ma thuật và thiền, trong một tinh thần chống lại các quy tắc 
đạo đức, nhằm đạt những mục tiêu thế tục và tôn giáo. Phái Phật giáo Tantra hình 
như đã phát triển chủ yếu trong môi trường Đại Thừa, và mặc dù sau này nó sẽ làm 
phát : sinh phái Mật Tông, là thời kỳ lớn thứ ba của lịch sử Phật giáo Ân Độ, nhưng 
nó vẫn có ý giữ lại mãi mãi tư cách Đại Thừa của nó. Vì vậy người Phật giáo Mật 
Tông đi theo lý tưởng Bồ tát của Đại Thừa, tìm cách trở thành Phật để cứu độ tất 
cả chúng sinh. Sự nhẫn mạnh lớn nhất trong Mật Tông là về nghi lễ ma thuật, và sự 
phát triển vẻ lãnh vực này là nét đặc trưng chủ yếu phân biệt nó với các phái Phật 
giáo khác trước nó. Ý nghĩa triết học về thực tại được hiểu theo học thuyết Đại 
Thừa chính truyền mà không có mấy sự thay đổi Phản ánh học 
thuyết Ta/hägafagarbha và sự đồng hóa niết bàn với luân hồi của Đại Thừa, người 
mới nhập đạo thấy mình đã được Giác ngộ. Học thuyết "duy tâm" của Yogãcãrin 
cũng có tính quyết định, vì nó dảnh vai trò trọng tâm cho việc hành thiền trong 
nghi lễ Tantra, khiến cho mọi sự vật, kế cả các đồ vật trần tục, cũng được nhìn như 
biểu tượng của thực tại được nhận thức bởi tâm của người Giác ngộ. Người hành 
thiền vun trồng một thái độ coi mọi khía cạnh của thế giới trần tục ảo ảnh như là sự 
biểu hiện của cái tâm giác ngộ. 

Phái này đặt nặng tâm quan trọng của việc đạt kết quả tức thì, với ý hướng là người 
mới nhập đạo cô găng đạt giác ngộ ngay bây giờ, trong chính kiếp sông này, chứ 
không phải sau nhiều kiếp thực hành Chánh Đạo. Người ta vẫn giữ lại nguyên tắc 
quy y, nhưng giải thích lại nguyên tắc này như là sự kinh nghiệm trực tiếp của 
người thực hành Tantra. Vì thế mỗi người sẽ coi sư phụ của mình như là Phật Bảo, 
vì là người khai tâm cho mình và dẫn dắt mình; coi Pháp Bảo như 


là is/adevarä, "thần tuyển chọn" của mình, nghĩa là vị Phật hay Bồ tát mà mình thị 
kiến hay cảm nghiệm trực tiếp được; và Tăng Bảo là đZ#¿7, "nữ chúa", là cộng 
đồng thiêng liêng gợi hứng cho đời sống thiêng liêng ở mức độ tột đỉnh. Phát 
Tantra bắt đầu bằng những tình cảm cơ bản là ghét và tham, không coi chúng là 
những cản trở cho đời sống thiêng liêng, mà như là những phương tiện mạnh mẽ 
để đạt lý tưởng Bồ tát. Bản năng sinh sản thâm sâu nơi con người được vun trồng 
để sinh ra Quả Phật; phản xạ tự nhiên huỷ diệt những gì đe doạ bản ngã trần tục 
được đổi hướng đề nhằm tiêu diệt những sự uề tục làm vẫn đục Quả Phật bẩm sinh 
nƠI COn n8ười. 


Về phương pháp thực hành tôn giáo, và phương tiện để người ta đạt giác ngộ tức 
thì, Tantra sử dụng nghi thức pháp thuật để đạt những mục tiêu thiêng liêng của 
Phật giáo Đại Thừa. Nền tảng của ma thuật này là sự đồng hóa bằng biểu tượng 
giữa thân xác và hành động của người hành đạo với những khía cạnh của vũ trụ vật 
chất và siêu nhiên. Dựa trên cơ sở đồng hóa nảy, bằng những thao tác mềm dẻo 
của thân xác, người hành đạo có thể điều khiến thế giới bên ngoài. Nhưng quan 
trọng hơn nữa, trong cái nhìn cứu độ, việc điều khiến thế giới bên ngoải của người 
hành đạo cũng có thể biến đổi thế giới bên trong thân xác mềm dẻo của họ, vì đối 
với người hành đạo Tantra, không có sự phân biệt giữa thế giới bên trong và thế 
giới bên ngoài. Bằng những cách thức đó, họ có thê đạt s¿24/z, "thành công", đù là 
trong thế giới phàm tục hay thế giới thiêng liêng cao siêu nhất. 


Những bậc hành đạo Tantra cao nhất (gọi là anutarayoga, xem dưới đây) gồm 
việc kích thích và vận dụng những năng lực của toàn cơ thể tâm sinh lý, và người 
ta đã xác định cả một hệ thống phức tạp những đường thực hành năng lực trong cơ 
thê để thê hiện việc này. Đây là một hình thức yoga tình dục, bao gồm việc giao 
hợp nghi tiết với một nữ sai, (nghĩa đen là "lực"), có mục đích kích thích việc 
phát sinh yêu tố giác ngộ, được biểu tượng bằng tỉnh trùng của người hành lễ. Hiển 
nhiên những việc thực hành này, nếu theo nghĩa đen sẽ là phá vỡ giới 
bốn PrZfimoksa buộc Tỳ khưu phải tiết dục hoàn toàn, do đó một số truyền thống 
Tây Tạng sau này đã theo Atiáa cắt nghĩa một cách nhân mạnh răng ngôn ngữ này 
hoàn toàn chỉ có nghĩa biểu tượng - người nữ giao phối là biểu tượng trí tuệ siêu 
việt, người nam giao phối biểu tượng zãya, "phương tiện hiệu quả". Tuy nhiên, 
lỗi giải thích biểu tượng này không phổ biến, và có một truyền thống Mật Tông cô 
xưa mô tả người Mật Tông lý tưởng là người có việc thực hành Tiểu Thừa bề ngoài 
(nghĩa là công khai), việc thực hành Đại Thừa tư riêng, và việc thực hành Mật 
Tông bí mật. Các chứng cớ khảo cô học cho thấy những mức độ cao nhất của việc 
thực hành Tantra công khai chỉ có từ khoảng thế kỷ X-XI trở đi, nghĩa là rất muộn, 


và cả vào thời kỳ này, nó vẫn gây ngộ nhận và xúc phạm. Nhà hành hương người 
Tây Tạng Dharmasvämin, sau khi đến thăm Bodh Gaya vào thế kỷ XIII, mô tả 
những "Ốzãyakas Tích Lan" công khai tố cáo những người thuộc phái Mật Tông, 
đốt những bản kinh Tantra và phá huỷ một bức ảnh của một vị Phật nam thịnh nộ 
gọi là heruka tại một thánh điện ở đó. !8 


Lịch sử của phái Tantra rất tối tăm, giống như nhiều điều khác trong lịch sử Phật 
giáo Ấn Độ, nhưng các sử gia đã có thê xác định được một số giai đoạn phát triển 
của nó. Bằng chứng đầu tiên về sự xuất hiện những đặc tính được coI là thuộc 
Tantra có rất sớm, từ thế kỷ II CN., và gồm những chương lấy từ các kinh khác 
nhau của Đại Thừa về những D2#Zrzzï, những chuỗi vần dài khó hiểu được cho là 
có những năng lực khác nhau. Rõ ràng những vần này có liên quan tới những câu 
niệm chú của Đại Thừa và những bản văn gọi là parifa, như Meffãä Suffa được 
những người Phật giáo ngoài Đại Thừa tụng lên để xin sự che chở. Những kinh 
Tantra cổ xưa nhất được dịch sang tiếng Trung Hoa từ thế kỷ III. Tuy nhiên, giai 
đoạn đầu nảy, đôi khi được gọi là Mantrayäna, trong một thời gian dài không có 
ảnh hưởng lớn đối với cộng đồng Phật giáo nói chung. 


Từ thê kỷ VII, tình hình này đã thay đôi, và Tantra đã được biết đến khá nhiều và 
đã bắt đầu kích thích những hoạt động chú giải trong các đại học lớn. Sự biến 
chuyên này chắc hắn có liên quan tới sự xuất hiện của triều đại Pãla ở Bihar và 
Bengal (760-1142 CN.), triều đại đã thiết lập những đại học mới ở V?kramasila và 
Odangtapura. Những đại học này đã trở thành trung tâm của phong trào mới, và 
chủ yếu từ đây mà Phật giáo được truyền sang Tây Tạng. Nó cũng có thê được coi 
như một sự phục hưng để phản ứng lại sự suy đồi của Phật giáo đã được mô tả lại 
bởi Yuan-tsang khi ông đến thăm Ấn Độ vào thế kỷ VII. Cần nhắn mạnh rằng 
trong mọi giai đoạn đều có những người hành đạo Tantra sống trong các tu viện 
như những Tỳ khưu được thụ giới đầy đủ, tuân giữ những giới luật Vinaya giống 
như các Tỳ khưu khác. Có thể nói giai đoạn thứ hai này đánh dấu nguồn gốc thực 
sự của phái Mật Tông, vì trong giai đoạn này các biểu tượng, thuật ngữ, và phần 
lớn nghỉ lễ đã được thiết lập. 


Trong phái Mật Tông, người ta đã xác định được thêm hai giai đoạn nữa. Giai đoạn 
thứ nhất được một số học giả gọi là Sahajayäna, liên quan tới các hoạt động của 
một nhóm gọi là mahã-siddhas, những người "tính thông xuất chúng", truyền 
thống kế ra con số 84 người, từ thế kỷ IX tới XII. Đây là những Thiền sư hoàn hảo 
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đi rảo khắp các vùng đồng quê theo kiểu các nhà phù thủy tốt lành, bề ngoài không 
lệ thuộc một tu viện nào, thường có một người đồng hành thuộc giai cấp thấp đi 
theo để giúp ông thực hiện các nghi lễ Tantra và hành thiền. Hệ tư tưởng của họ là 
của Mật Tông, và họ dùng những bài ca huyền bí để ca ngợi mahãsukha, "đại lạc" 
(= niết bàn) tức là sahaja, "cái cùng xuất hiện" với niềm hạnh phúc phát sinh từ 
cuộc phối hợp giữa người hành thiền và người đồng hành, nhờ các phương pháp 
thiền để dẫn đến sự kết hợp giữa upãya và Pra/ñä (trí tuệ). !“ 


Qua nếp sông của mình, một số "bậc tỉnh thông" siddhas thách thức và chế nhạo sự 
tự mãn và nghi thức bề ngoải của các cơ chế tôn giáo trong các đại học tu viện. 
Phương pháp tìm kiếm tôn giáo trong tỉnh thần chống các quy luật đạo đức của họ 
cũng như lỗi biểu tượng tình dục và việc thực hành của phái Mật Tông thời sau 
chứng tỏ họ có ý muốn gây điều chướng tai gai mắt. Trong thực tế, việc phá bỏ 
những cắm kị là một nét đặc trưng quan trọng của việc thực hành trong phái Mật 
Tông - theo đó người ta nhân mạnh việc giao hợp với phụ nữ thuộc giai cấp tỉ tiện, 
ăn thịt (đặc biệt thịt chó và xác người) và các chất ô uế khác, và tiếp xúc thường 
xuyên với các vùng đất hoả thiêu, tất cả những điều này đều vô cùng ghê tởm đối 
với Bà La Môn giáo. Người ta không rõ chính Phật giáo có tiếp thu những giá trị 
đó trong thời kì này hay không. 


Sự phát triển của giai đoạn cuối cùng và muộn thời này được gắn liền với một bản 
văn gọi là Kalacakra Tanrra, hình như đã được soạn trước giữa thế kỷ XI, và là 
bản kinh Tantra cuối cùng xuất hiện tại chính Ấn Độ. Kãlacakra Tanra được viết 
băng tiếng Phạn cổ điển, không giống những tác phâm Tantra của thời kì trước đều 
viết băng thứ ngôn ngữ pha trộn giữa Prakrit và sayđhyabhäsa, "ngôn ngữ ám chỉ", 
cả hai loại ngôn ngữ này đều khó đọc và khó hiểu. Việc sử dụng tiếng Phạn cô điển 
cho thấy đây là sản phẩm của một cộng đồng tu viện trí thức hơn là soạn tác của 
một cá nhân siđđJha nào. Nó đưa vào những yếu tố chính trị và chiêm tỉnh không 
thấy có trong những tác phẩm trước, ví dụ, sự tổng hợp việc thờ phượng các vị 
thần Phật giáo và Ấn giáo được quan niệm như là ngăn chặn các cuộc xâm lăng 
Hồi giáo. 

Các tác phẩm của Mật Tông thì nhiều vô kế. Mỗi bản văn riêng biệt đều được gọi 
là một fanra, tương đương với Sữa, có nghĩa là "sợi chỉ, xâu chuỗi các lời dạy", 
và những kinh cô xưa nhất được gán cho Phật Thích Ca Mâu Ni. Vì thế các kinh 
này được col là lời của Phật, và được đưa vào chung với các kinh Š5za trong các 
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sưu tập lời dạy của Phật của Tây Tạng và Trung Hoa. Kinh điển Tây Tạng chứa 
những bản dịch của gần năm trăm tantra và hơn hai ngàn bình luận về các tantra 
này. Phần lớn có liên quan đến những lời hướng dẫn việc thực hiện các nghi lễ và 
thiền định tỉnh vi. Về sau các tantra của Tây Tạng đã được hệ thống hóa thành bốn 
loại tantra: tantra &#riy, "các kinh về hành động": tantra caryä, "các kinh về giới 
luật”; tantra yoga, "các kinh về việc phối hợp”; và tantra anuffarayora, "các kinh 
tối hậu" 

Các xâu chuỗi lời dạy kriya này tạo thành một phạm loại bản văn Kinh Phật rộng 
xuất hiện vào khoảng giữa thế kỷ thứ hai và thứ sáu sau CN. Các bản văn này gồm 
cả một số xâu chuỗi (tantras) rất cổ và là những bản văn đầu tiên được dịch sang 
tiếng Trung Hoa (từ thế kỷ thứ III trở về trước. thí dụ như Đại Vân Thỉnh Vũ Kinh 
(Mahamegha Sutra) (có từ trước năm 439 sau CN.) Các xâu chuỗi lời dạy kriya — 
cụ thể như Đại vân thỉnh vũ Kinh (Mahamegha Sutra), chỉ liên quan đến việc cầu 
mưa gió mà thôi - không giống như các loại xâu chuỗi lời dạy còn lại, chủ yếu 
thuộc dạng công cụ, chỉ được dành riêng dùng cho những mục tiêu trần tục mà 
thôi. Do bản chất phi thần học, các xâu chuỗi kriya không thể được thay thế bằng 
một số các xâu chuỗi sau này. Chúng được phân bồ nơi bốn kulas một, hay là bốn 
'sia đình' là kula như lai, kula hoa sen, kula kim cương và kula thời gian, và mỗi 
kula đó tập trung lại để thờ tự một số đông các Phật nhân và bô tát hay các vị thần 
thánh. Rất nhiều kula như vậy đều dựa trên các Mật chú (dharamis) trong số này 
phải kế đến các Kinh Aryamanjusrimulakalpa, Kinh Subahupariprccha, và 
Kinh Aparimitayurjnadrdayadharani, song song với nhiều kinh khác nữa. 


Các xâu chuỗi lời dạy cariya tạo thành một loại nhỏ các bản văn Kinh Phật rất có 
thể đã xuất hiện từ thế kỷ thứ VI trở về trước gồm 
có Tantra Mahavairocanabhisambodhi (c.600) và một số bản văn Kinh Phật phụ 
khác nữa. Vì là một loại bản văn, chính vì thế tantra này hầu như hoàn toàn tập 
trung vào việc thờ tự Phật Ty-Lư-Xá-Na (Vairocana). Cho dù cũng có liên quan 
đến việc đạt được các thành tựu (siddhis), hay các quyền lực trần thế, không giống 
như các kriya famras, tuy vậy các thành tựu này được đạt đến thông qua một qui 
trình mường tượng đến chính mình như là một Phật Ty-Lư-Xá-Na (Varrocana). 


Các xâu chuỗi lời dạy yogz tập trung nơi Tỳ-Lư-Xá-Na (Vairocana) cũng giống 
như vậy và kế cảfamra Sarvatathagatadavasamgraha  (c.700). Tanra 
Sarvadurgatiparisodhana và Tantra Manj]usrinanasamgifi cũng phản ánh một việc 
thờ tự đối với vị Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi. Cùng với các famra Cariya cả hai tập 
hợp lại thành nên tảng các trường phái Mật Tông Shingon và Mật Tông Nhật Bản. 


Các phân loại thứ tư do những người Tây Tạng thực hiện, trong đó loại cuối cùng 
là tantra Vô thượng, hình như đã được áp đặt vào một thực tiễn phức tạp hơn đã 
tồn tại ở Ấn Độ !Š°, Tantra này hoả nhập vào ít nhất hai loại tantra, mà theo nguồn 
gốc xuất phát rõ ràng ta thấy cả hai như đã choán chỗ và thay thế một cách liên tục 
các tantras trước đó. Loại đầu tiên có các tantras yogorfara, hay còn gọi là các 
tantras hợp nhất cao cấp hơn' cũng được mô tả như là 'các tantra thân phụ' hay 
tiếng Pàii gọi là upaya fanras, các tantra này chỉ liên quan đến chủ yếu đến việc 
thờ tự Phật Aksobhya và hôn thê của ngài là bồ tát Mamaki, sử dụng đến tưởng 
tượng và nghi thức giao cấu. Việc thực hành các xâu chuỗi lời dạy yogaffara, và 
nhiều tantras tiếp theo đó, được mô tả thuộc loại phi nhị nguyên, hiểu theo nghĩa 
các tantra này bắt buộc phải có tính ưu việt có cân nhắc cần thận đối với các thông 
lệ xã hội và tôn giáo liên quan đến những đặc tính nước đôi được phép hay cắm 
cản thực hiện đó. Gồm có cả các tantra Ơuhyasamaja có từ thê kỷ thứ VIII. 


Có một loạt các tantras khác thế chỗ cho Tantras Yogoftara, xuất hiện vào cuối thế 
kỷ thứ VIH, tự cho là đối nghịch lại với các 'tantra mẹ' hay là famra prajna. Những 
tantras này vẫn qui tụ vào việc thờ cúng Bồ Tát Aksobhya, nhưng Bồ tát này lại 
được sùng bái đặc biệt dưới dạng tức giận (gọi là herukas) đối với vác phu thê, và 
được đi kèm theo với hàng loạt đoàn tuỳ tùng gọi là Đồ-cát-ni (đakiis). Vị Bồ Tát 
này thường được thấy xuất hiện nơi giàn hoả thiêu. Nhìn chung các nhân vật nữ 
giới thường cũng quan trọng như các nhân vật nam giới trong các tantra nảy, nếu ta 
không muốn nói là có phần hơn nữa là đàng khác, và điều này được phản ánh trong 
việc sử dụng các tên gọi thuộc loại này đó là: yogimi fanfra. Các tantra này cũng 
được gọi với tên là yoganuffara- hay là các tantra yoganiruffara, có nghĩa là 'các 
tanra hoà hợp tuyệt đối. Tantra đầu tiên thuộc loại này có tên là famra 
Samwvara, được dịch sang tiếng Tây Tạng vào thế kỷ thứ VIII. Một số khác thuộc 
loạ này, như7amữma Hevajrad Tanra Samvarodaya và Tantra 
Candamatharosana. Hình như mới thấy xuất hiện vào thế kỷ thứ X. Tamra 
Candamatharosana (xuất hiện ở thê kỷ thứ XI) đôi khi được xếp vào loại /anra 
advaya hay tantra'phi kép' đã thế chỗ cho toàn bộ những loại tantra trước đó. 


Những nét tương đồng giữa các nhân vật trong tantra yogini và các nhân vật trong 
tantra Saivite đã được nhận ra từ rất lâu, nhưng điều này chỉ được xác minh gần 
đây thôi đó là chắc chắn một số tantra yogini đã được sao chép lại một số tantra 
Saivite và một nhà biên soạn Phật tử !°! đã sửa chữa lại đôi chút cho hợp với những 
mục tiêu Phật giáo. Chứng cớ bản văn này được củng cô bằng những nét tương 


150 Sanderson (sắp xuất bản) 
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đồng rất quen thuộc nơi các nghi thức và cách mô tả bằng tranh ảnh. Không muốn 
đề cập chi tiết đến một tantra cao cấp hơn lại mang đặc tính phi Phật giáo. Vì ta 
luôn thây một phần truyền thông Phật giáo có liên quan chặt chẽ với các vị thần 
linh xuất phát nơi truyền thống các tôn giáo khác. Và các vị thần linh này đã được 
biến đôi đôi chút để bồ sung thêm hay nhằm phục vụ những mục đích thần học 
trong Phật giáo. 


Do việc hệ thống hóa sau này, bốn loại tantra trên đây đã được coi là tạo thành một 
bậc thang để người hành đạo tiến lên từng bước. Việc gia nhập và thực hành tantra 
luôn luôn phải có một sự khai tâm bởi một vị thầy chuyên môn. Các sadhanas, bài 
hướng dẫn đề hình dung ra một nhân vật, thường bao gồm các yếu tố của cả Phật 
giáo ban đầu và việc thực hành Đại Thừa, trong đó có thể kế đến brahma 
viharas, "trú xứ của Phạm Thiên", Quy y Tam Bảo, xưng thú tội lỗi, lời thề của Bồ 
tát, vun trồng quả giác ngộ, và việc chuyển nhượng các công đức. !Š2 


Phật giáo Tantra được truyền vào Tây Tạng, đặc biệt sau sự sụp đô của Phật giáo 
miền Bắc Ấn Độ trong cuộc xâm lăng Hồi giáo, và tại đó nó đã được người Tây 
Tạng chấp nhận. Tuy được truyền vào Trung Hoa từ đầu thế kỷ VIII, nhưng nó 
không phát triển được tại đây, vì người Trung Hoa không thể chấp nhận nội dung 
nhục dục trong các tantra. Ngược lại, việc thực hành Tantra có một chỗ đứng vững 
vàng ở Nhật, tại đây nó phát triển dưới danh nghĩa Trường phái Mật ngữ. 


-—-oÚO--- 
18 - SỰ SUY TÀN CỦA PHẬT GIÁO TẠI ÂN ĐỘ 


Sự suy tàn của Phật giáo tại Ấn Độ chắc chắn đã được đây nhanh do những cuộc 
xâm lăng của Hôi giáo ở thê kỷ XII và XIII, nhưng ở một sô mặt, nó đã bị suy yêu 
trước đó rôi, và vì thê dễ bị tốn thương trước ảnh hưởng của Hôi giáo. 


Trước hết, đã có một sự pha trộn giữa các tư tưởng của Ấn giáo và Phật giáo, mà 
người bình thường khó có thể phân biệt một cách rõ ràng. Một mặt, từ nhiều thế kỷ 
đã có cuộc đối thoại phê bình lẫn nhau giữa hai tôn giáo này để làm cho các triết lý 
của mỗi tôn giáo trở nên tinh tế hơn - nhưng sự tinh lọc này đã dẫn tới khuynh 
hướng làm cho chúng ngày càng khô khan trừu tượng và khó phân biệt đối với 
người thường. Mặt khác, sự phát triển của phong trào Tantra, làm phát sinh vô số 
các vị Phật, Bồ tát, và các nhân vật dharmapdla, hắn đã làm cho Phật giáo trở 
thành không khác gì Ấn giáo chính thống, với cả một chuỗi các vị thần của họ. 


152 Xem (13) Sadhanas 


Thậm chí cũng có một sự tiếp thu giáo lý Phật giáo vào trong Ân giáo, như được 
phản ánh trong học thuyết của phái W7gww coi Đức Phật như một hóa thân của 
thần 7s, đã xuất hiện lần đầu tiên một thời gian ngắn trước cuộc xâm lăng của 
Hồi giáo. Ngay cả những người Pãla, vốn tự coi mình là người Phật giáo, cũng tự 
hảo vì tuân giữ hoàn hảo Giáo pháp của mình về giai cấp - là những khoản luật quy 
định mọi khía cạnh của các mối tương tác xã hội. 

Đi song song với điều này là sự kiện Phật giáo có vẻ như đã trở thành một tôn giáo 
dành riêng cho các chuyên viên, đặc biệt các chuyên viên trí thức đại học quan tâm 
tới việc phát triển các đại học đã được xây dựng trước đây dưới sự bảo trợ của các 
vua của triều đại Guptka và Pala. Ở đỉnh cao của nó, đại học Nãlandã được tài trợ 
băng tiền thuế thập phân của một trăm ngôi làng, và cung cấp việc đào tạo miễn 
phí cho cả mười ngàn sinh viên, Phật giáo và không Phật giáo. Trong khi Phật giáo 
ngày càng gắn liền với hoạt động tri thức tập trung, tu trì, thì Ấn giáo vẫn duy trì 
được tính bình dân, dựa trên đời sống của các làng mạc, và các Tỳ khưu Ấn giáo đi 
tới từng nhà để phục vụ những nhu cầu tôn giáo của người đồng đạo. Ngược lại, 
người Phật giáo không phải lo lắng về những nhu cầu kinh tế trực tiếp của mình vì 
có những tài sản dồi dào đã tích luỹ do của dâng cúng từ những tín đồ hảo tâm và 
những vị vua bảo trợ trước đây. Có lẽ họ đã mất tiếp xúc phần nảo với văn hóa 
bình dân, ngưng thu nạp tín đồ mới, và khép kín trong những cuộc tranh luận triết 
học tỉnh vi và những nghỉ lễ theo giáo phái Tantra. Ngay cả những Tỳ khưu khổ 
hạnh của Ân giáo cũng chỉ là những con người khất sĩ đơn giản, giỗng như những 
người Phật giáo ban đầu, và vì thế họ không phải lệ thuộc các tổ chức tu viện và sự 
bảo trợ cần thiết của các vị vua giống như thân phận của những người Phật giáo. 
Hình như Ân giáo đã trải qua một cuộc hôi sinh nữa trước thời kì bị Hồi giáo xâm 
lăng, và họ đã bành trướng giáo phái 7s ở miền Nam, Siva ở Kashmir, và các 
triết gia - giáo sư thù nghịch với Phật giáo như Šankara và Kumärila đi giảng dạy 
khắp các vùng đồng quê và thu hút được nhiều tín đồ. Tuy có những dấu hiệu cho 
thấy sự phân biệt giai cấp đặc trưng của Ấn giáo đã thâm nhập vào chính Tăng Già 
Phật giáo (như ở Sri Lanka), nhưng chúng ta không nên quên rằng Phật giáo đã 
mặc nhiên phủ nhận giá trị của những phân biệt giai cấp này bằng cách chấp nhận 
mọi người thụ giới bất kế thuộc thành phần giai cấp nào. Sự chống đối này đã được 
diễn tả trực tiếp trong tác phẩm Vajrasuci của A§vaghosa, trong tác phẩm này ông 
xoá bỏ cơ sở của sự phân biệt giai cấp bằng cách nêu lên những giai thoại bất bình 
thường trong kinh thánh Ấn giáo. 


Sau cùng, ngay cả sự bảo trợ của nhà vua chưa hắn là điều có lợi. Đại học Nãlandã 
từng được vua Harsa (606-647) bảo trợ rât mạnh, nhưng sau đã bị triêu đại Pala 


làm ngơ, ngược lại triều đại này quay sang bảo trợ các trường đại học do chính 
triều đại này thiết lập - Vikramaéïla và Odantapurãä. Ngay cả các việc làm của các 
vua cũng không nhất thiết đáng tin, vì không những họ dễ dàng bỏ đạo mà còn có 
thể bị mất chức quyên và thay thế bởi những vị vua khác thù nghịch với Phật pháp. 


Khởi đầu bước suy tàn của Phật giáo Ấn Độ là vào thế kỷ VIHI, với những cuộc tấn 
công đầu tiên của Hồi giáo vào Ấn Độ, như cuộc phá huỷ thành phố và đại học 
Phật giáo ở ValabhT. Những cuộc tấn công nảy đã bị các lãnh chúa địa phương Ân 
Độ chặn đứng, khiến quân xâm lăng Thổ Nhĩ Kỳ chỉ có thể tiến quân dần dần vào 
Ấn Độ trong bốn thế kỷ sau, khi các vương quốc lần lượt rơi vào tay họ. Vì các 
vương công địa phương tại Ân Độ không đạt được liên minh hiệu quả nào chống 
lại môi đe dọa của Hồi giáo, và trong một số trường hợp đã đánh giá quá thấp mối 
nguy của quân thủ ở biên giới nên cuối cùng họ đã bị xâm chiếm hoàn toàn ở thế 
kỷ XI, khi người Hồi giáo mở rộng sự hiện diện huỷ diệt của họ trên khắp miền 
Bắc của bán lục địa. Năm 1197 Nãlandã bị chiếm. VikramaýTla cũng chịu cùng số 
phận năm 1203. Tại những đồng băng miền Bắc Ấn Độ, các sử gia Hồi giáo ghi lại 
rằng các đại học ở đây lúc đầu bị tưởng lầm là những pháo đài, và bị tàn phá không 
thương tiếc, các thư viện bị đốt sạch, và những người cư ngụ trong đó bị tàn sát mà 
không kịp giải thích mình là ai và làm gì !Š3. Chăng bao lâu sau, cả vùng lưu vực 
sông Hằng, đất thánh truyền thống của Phật giáo, hoàn toàn nằm dưới quyền kiêm 
soát của các nhà cai trị Hồi giáo. 

Chính các đại học đã bị phá huỷ hầu như ngay tức khắc, vì các nguyên tắc bất bạo 
động cơ bản có lẽ đã ngăn cản sự bảo vệ quân sự từ phía các cộng đồng Phật giáo. 
Nhưng các tập thê Phật giáo vẫn còn sống sót thêm mấy thế kỷ nữa trong những 
dúm nhỏ ở miền Bắc Ấn Độ. Một người hành hương từ Tây Tạng, Dharmasväamnn, 
khi đi tìm kiếm những bản kinh giữa những phế tích của Nãlandã đã gặp một nhà 
sư tên là RãhulasrIbhadra đang dạy văn phạm chữ Phạn cho một nhóm học trò vào 
năm 1295.!5* Đa số người tỊ nạn trồn sang vùng Đông Nam Á qua ngả Miến Điện 
hay sang Tây Tạng, hay xuống miền Nam Ân Độ. Phần lớn các cơ sở và tổ chức 
Phật giáo ở miền Nam Ấn Độ không bị ảnh hưởng do cuộc xâm lăng miền Bắc của 
người Hồi giáo, và đã tồn tại thêm mấy thế kỷ nữa cho tới khi dần dân bị tan rã 
trước cuộc hỏi sinh của phái Siva từ thế kỷ VIH hay IX trở đi. Có bằng chứng cho 
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thấy Phật giáo Theraväda còn tồn tại ở Karnataka cho tới ít là thế kỷ XVI 'SŠ và ở 
Tamil Nadu cho tới tận thế kỷ XVII!Š9 


-—-oÚO--- 
PHẦN II - PHẬT GIÁO Ở NGOÀI ÁN ĐỘ 
19 - PHẬT GIÁO Ở SRI LANKA 


Lịch sử Phật giáo ở Đông Nam Á mở đầu với việc du nhập Phật pháp vào Sri 
Lanka. Tuy có truyền thuyết kế rằng bản thân Đức Phật đã tới thăm đảo quốc này, 
nhưng cuộc tiếp xúc lịch sử chỉ bắt đầu từ một phái đoàn do vua A§oka gửi tới, 
khoảng 247 trước CN., để đáp lại mối tình hữu nghị của vua nước Sri Lanka là 
Devãnaypiyatissa (250-210 tr. CN.). Vị vua này đã trở thành một người bảo trợ rất 
sùng mộ của tôn giáo mới này, và được truyền thống cho là đã sáng lập tu viện 
Mahvihra, trồng tại đó một cây Bồ đẻ, và xây dựng tháp lớn ở Anurdhapura, tên là 
tháp Thùprma Dgaba, trên tháp có chứa xương đòn của Phật. Có vẻ như từ rất sớm 
đã có sự đồng hóa giữa Nhà nước và nền văn hóa Sinhala, và Phật giáo được coi là 
quốc giáo. Điều này cho thấy Phật giáo ở Sri Lanka đã mau chóng đạt được một 
tầm quan trọng trên bình diện quốc gia, vì Phật giáo đã được cả các nhà sư lẫn các 
VỊ vua sùng mộ: các sư thì được vua trọng vọng, còn vua thì được các thế lực của 
các sư ủng hộ. Ngay từ đầu, Phật giáo ở Sri Lanka là một hiện tượng của các tu 
viện, và lịch sử Phật giáo thời kỳ đầu trên đảo quốc này được đặc trưng bởi sự 
cạnh tranh giữa các tu viện hay vihra khác nhau, và tuỳ theo từng thời kỳ mà tu 
viện nảy hay tu viện khác giành được sự bảo trợ của vua, từ đó nó tìm cách chi 
phối toàn thê Tăng giới. Phái Phật giáo mà Ngài Mahinda đem đến rõ ràng là thuộc 
tông phái Sthaviravda, và tông phái này sẽ bị chi phối bởi một nhánh sau này của 
nó, phái tiếng Päli gọi là Theravda. Vì herz trong tiếng Päli tương đương 
với shaviratrong tiếng Phạn, nghĩa là "trưởng lão" hay "kỳ cựu", nên phái 
Theravada đã tự coi mình là thuộc phái Sthaviravda nguyên thủy, và tự nhận mình 
năm giữ được Giáo pháp nguyên thủy của Đức Phật. 

Thiền viện đối thủ đầu tiên của Mahvihra là Abhayariri Vihra được vua 
Vattagmanm1T (29-17 tr.CN.) xây dựng sau khi vua đánh đuôi được quân xâm lăng 
Tamil ra khỏi đảo. Cũng chính vào năm cuối cùng trị vì của vị vua này mà lần đầu 
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tiên Tam Tạng (Tipitaka) được viết ra, vì cuộc chiến trước đó đã đe doạ tiêu diệt 
Tăng giới, mà cho tới bấy giờ vẫn là nơi duy nhất để lưu giữ kinh này. Các tranh 
chấp về quyền lợi sớm phát sinh giữa Mahvihra và Abhayagiri Vihra, do việc vua 
đã tặng một thiền viện (vihra) mới cho cá nhân một vị sư khiến cho vị sư này bị 
trục xuất khỏi Mahvihra vì đã phá giới luật là cấm việc sở hữu như thế. Hậu quả là 
vị sư này đã cắt đứt quan hệ với Mahvihra, mang theo một tập thê sư ni sang tu 
viện Abhayagiri Vihra. Hai tu viện này đi theo hai đường lỗi đối lập nhau, tạo nên 
một sự cạnh tranh kéo dài để phục vụ lợi ích của những vị vua kế tiếp nhau. Một 
cuộc li khai thứ hai diễn ra vào thế kỷ IV, khi vua Mahsena chịu ảnh hưởng của 
một vị sư thuộc phái Đại Thừa ở miền Nam Ấn Độ, và vì vậy ông muốn tu viện 
Mahvihra cũng trở thành Đại Thừa. Những tăng ni cư ngụ trong tu viện từ chối và 
bỏ đi nên vua đã phá huỷ tu viện rồi xây Tu viện Jetavana cho phái Đại Thừa. Vị 
vua kế tiếp lại một lần nữa bảo trợ phái Mahvihra, những người này cho xây lại tu 
viện và đến ở tại đó, và dưới triều vua này đã thiết lập lễ hội Mahinda, một lễ hội 
để mừng việc "thanh tinh hóa" Giáo pháp. Từ đó về sau, trong nhiều thế kỷ, ba tu 
viện này luôn tranh giành sự bảo trợ và quyền lực, tu viện Abhayagiri cởi mở hơn 
dưới ảnh hưởng của các tư tưởng Đại Thừa, còn Mahvihra thì nhẫn mạnh tính 
chính thống nguyên thủy của mình. Mỗi tu viện lại có một W¡/kZya, hay tông thụ 
giới riêng của mình. Tình trạng này còn tiếp tục mãi cho tới thế kỷ XII khi có cuộc 
"thanh tịnh" và thống nhất Tăng Già dưới sự thống trị hoàn toàn của Mahvihra do 
việc vua Parakkama Bhu [I đơn giản huỷ bỏ hai tông phái kia. 


Ngoài việc Tam Tạng được san định tại đây, còn có những tác phẩm quý báu được 
viết ở Sri Lanka nổi bật là bộ biên niên sử Đipavaysa (thế kỷ 
IV) và Mahãvamsa (thế kỷ V), cho thấy rõ sự kết hợp giữa đạo và đời là nét đặc 
trưng của Phật giáo Sri Lanka. Còn có những tác phẩm của Buddhaghosa, một sư 
Ấn Độ đã đến Sri Lanka từ đầu thế kỷ V. Ngay khi đến đây, ông đã bắt đầu biên 
soạn một tổng luận giáo lí, cuỗn Visuddhi-magga, hay "Đạo Thanh Tịnh", xếp theo 
trình tự giới (s//⁄2), định (samađhì), huệ (pañña). Sau đó ông tóm lược những bình 
luận về luật (Vinaya) và phần lớn kinh (Sutta Pitaka), từng du nhập vào Sri Lanka 
từ Ấn Độ cho tới thế kỷ I CN. ''7. Qua tác phẩm của mình, Buddhaghosa đã gây 
được một ảnh hưởng rất lớn đối với giáo lý của tông phái Theravda trên đảo quốc 
nảy, và học thuyết của Theravda như chúng ta biết ngày nay, đó là học thuyết của 
tông phái Mahvihra, chủ yếu là kết quả công trình tổng hợp của vị sư này. Chúng 
ta còn giữ lại được bản dịch tiếng Trung Hoa một tổng luận có tên là Vimuwri- 
magga "Đạo Giải thoát”, song song với Visuddhi-magga, có lẽ đã được soạn tại tu 
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viện Abhayagri Vihara Cũng quan trọng không kém là tác 
phẩm Buddhpadna từ khuddhaka Nikya - được soạn vào thế kỷ I hay II CN., trước 
khi phái Đại Thừa bị tiêu diệt vào thế kỷ II. Tác phẩm này cho thấy ảnh hưởng 
của những giáo lý tương tự như trong các kinh Sukhävafi-vyiha Sufra của Đại 
Thừa. Cũng có những bằng chứng đáng tin cậy về việc du nhập vào Sri Lanka 
những bản văn thần bí Tantra Đại Thừa trước thế kỷ IX, và vào thế kỷ XVIII, 
những người châu Âu đi thăm Sri Lanka trở về đã mô tả các Tăng Ni ở đây tụng 
kinh bằng chuỗi gọi là zmi.'ŠŠ Rõ ràng là Phật giáo nguyên thủy ngoài Mahvihra ở 
Sri Lanka và ở khắp Đông Nam Á có thể đã mang những yếu tố thần bí Tantra, tuy 
rằng những bằng chứng văn bản chủ yếu được tìm thấy phần lớn là ở Cam Bối. 
Yếu tố thần bí này không phản ánh ảnh hưởng của Đại Thừa cho bằng nó phản ánh 
sự phát triển những phép thân thông Tantra trong Phật giáo trên khắp đất nước Ân 
Độ. Trong những vùng chủ yếu không thuộc phái Đại Thừa ở Đông Nam Á, những 
phép thần thông này được áp dụng vào những lí thuyết và thực hành của phái 
Theravda, và thâm quyền kinh điển trong Kinh điển Pãli, tạo ra cái được gọi là một 
Theravda "thần bí". Tuy nhiên, chỉ nhờ vào những chứng cớ của các bức tượng 
điêu khắc người ta mới thấy rõ được rằng Đại Thừa đã khá phố biến khắp nước. 
Tuy nhiên theo những bài tường trình hiện đại tìm thấy nơi lịch sử Phật giáo nơi 
đảo quốc đã trình bày được một dòng dõi liên tục không đứt đoạn và thanh tịnh về 
Phật giáo Nam Tông. (Chúng ta chỉ có thể thừa nhận là những trào lưu tương tự 
như vậy cũng đã được truyền tới các phần đất nước khác tại Đông Nam Á với các 
hệ phái được nhận đại thọ giới ở tại Sri-lanka). Những di tích thuộc về việc sùng 
bái khá phổ biến tại Avalokitévera ngày nay vẫn có thể được xem thấy nơi hình 
tượng Phật Nantha !°?. 


Các sự phát triển quan trọng khác trong thời kỳ này bao gồm sự xuất hiện của 
những 24J;suklika, những vị sư mặc y phục rách rưới từ các tu viện N¡/kãya trên 
khắp nước Sri Lanka, với chủ trương thực hành khổ hạnh bằng việc ăn mặc rách 
rưới và sống trong những tu viện biệt lập. Họ được biết đến từ thế kỷ VIH, rồi bắt 
đầu suy tàn ở thế kỷ XI và đến thế kỷ XII thì không còn được nhắc đến nữa. Một 
sự phân biệt có giá trị lâu dài hơn là giữa những sư ni sống trong làng và những sư 
ni sống trong rừng. Những người sông trong rừng, gọi là araññavaäsins, thích sống 
trong những tu viện hay nơi ấn dật yên tĩnh hơn trong rừng để có thê theo đuôi một 
đời sống tu khô hạnh hơn để suy niệm và học tập. Các nguồn lợi kinh tế lớn đến 
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Tăng Giả qua việc bảo trợ của vua, thường dưới dạng các quà tặng đất đai cho 
những tu viện riêng biệt, kết quả là những tu viện này dần dần trở nên những chủ 
đất lớn nhất trên đảo quốc trong thời kỳ này. Sự giàu có phi thường của Tăng Già 
được phản ánh qua con số 60 ngàn tăng ni ở thế kỷ V, theo báo cáo của một du 
khách người Trung Hoa tên là Hoa Sanh. Những chứng cớ khác về sự bảo trợ 
mạnh thế của vua có thể thấy được nơi sự phát triển to lớn về kiến trúc của các đền 
đài như Polonnaruva, được tải trợ nhờ số đất không lồ của các tu viện. 


Các cuộc cải cách dưới thời vua Parakkama Bãhu I gồm việc trục xuất khỏi Tăng 
Già các tăng ni từ chối tuân giữ luật và việc tổ chức Tăng Già dưới quyền 
một saøeharđ7a, hay "trưởng tăng", và dưới ông là hai mahästhaviras, là hai 
trưởng lão có trên 20 năm thụ giới để điều hành các tu viện trong làng hay trong 
rừng. Việc cải tổ này mang lại sinh lực mới, một phần phản ánh nơi một thế hệ mới 
các tác phẩm phụ kinh điển dưới hình thức những phụ bình về các bình luận của 
Buddhaghosa và Dhammapäla, và những biên niên sử, gọi là va;sz, về các di vật 
của Phật và các tháp sfzpa. Một phần tiếp theo của niên sử lớn Mahãvaysa, gọi 
là Clavaysa, niên sử nhỏ, bắt đầu được viết vào thế kỷ XII. 


Vào thế kỷ X và XI, Tăng Giả Sri Lanka bị ngưng hoạt động do việc các vua Cola 
của Tamil Nadu ở Nam Ấn Độ xâm lăng đảo này. Chính trong thời kỳ này mà 
cộng đồng Tăng Già nữ biến mất. Vì khái niệm thụ giới trong Phật giáo dựa trên sự 
lưu truyền liên tục không gián đoạn trở ngược về quá khứ lên tới Đức Phật, nên sự 
biến mất của cộng đồng Tăng Già nữ có nghĩa là sự lưu truyền này đã bị cắt đứt, và 
trên nguyên tắc nó không thể được phục hưng. Tình huống tương tự như thế cũng 
xảy ra tại tất cả các nước theo Theravädin, phụ nữ không còn được tham dự cộng 
đồng Tăng Già nữa. Ít có ai nghi ngờ rằng tình huống này là do cộng đồng Tăng 
Già nam không muốn nữ giới chia sẻ những đặc quyền của họ, băng chứng là đã có 
một nhánh cộng đồng ni sư của Sri Lanka đã sang lập ni chúng tại Trung Hoa vào 
thế kỷ V, từ đó toả ra khắp các nước Đông Nam Á và vẫn còn tồn tại cho đến 
nay.!“? Sau một cuộc xâm lăng nữa của phái Tamil, vua Parakkama Bähu II (thế kỷ 
XII) đã mời các vị sư Theravädin từ Tamil Nadu sang Sri Lanka để giúp phục hồi 
Tăng Già trên đảo quốc này. 

Thời kỳ tiếp theo sau của lịch sử Phật giáo ở Sri Lanka vẫn tiếp tục lịch sử của 
những cuộc suy vong vả phục hưng. Sau cuộc ngược đãi vào thế kỷ XVI của vua 
Saiva, Giáo pháp đã được tái nhập trở lại hai lần ở thế kỷ XVII, cả hai lần đều do 
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các cộng đồng Theravädin ở Miến Điện. Đến thế kỷ XVIII, không có vị sư nào ở 
độc cư, vì do sự sửa đôi luật Vinaya (dưới sự bảo trợ của vua), các tăng sĩ được 
phép sở hữu tài sản, vì thế các tu viện đã trở thành tài sản thừa kế của những dòng 
tộc đã thụ giới. Cũng vào thời kỳ này, việc thụ giới được định theo giai cấp, và chủ 
yếu giới hạn vào những thành viên của giới địa chủ. Thế kỷ XIX có sự tiếp xúc sâu 
rộng giữa Phật giáo với các viên chức của chính quyền thực dân Anh và sau này 
với các nhà truyền giáo Tin Lành - sự tiếp xúc này sẽ tạo một ảnh hưởng quan 
trọng trong việc cải cách và phục hưng Tăng Gn"à. 


_—-OÔO--- 


20 - PHẬT GIÁO Ở ĐÔNG NAM Á 


Lịch sử Phật giáo thời kỳ đầu tại Đông Nam Á mang tính chất chọn lọc và rời rạc, 
tuy sau này nó sẽ mang những nét hoàn toàn đặc trưng của tông phái Phật giáo 
Theravda. Lịch sử Phật giáo thời sau trong vùng này. được đặc trưng bởi một mối 
tương quan mật thiết giữa bản sắc tôn giáo và bản sắc quốc gia, và việc công bố 
một học thuyết chính thống cực đoan xuất phát từ những tác phẩm của 
Buddhaghosa, dựa theo kiểu mẫu những sự phát triển ở tu viện Mahvihra tại Sri 
Lanka. 
--o0O--- 
Miến Điện 

Vùng đất mà ngày nay là nước Miến Điện (Myanmar) đã đóng một vai trò quyết 
định trong việc bành trướng Phật giáo trong cả vùng, và thực ra hình như nó đã là 
vùng lục địa đầu tiên ngoài Ấn Độ chịu ảnh hưởng của Phật giáo, khi một đoàn 
truyền giáo được vua A$oka (thế ký III tr. CN.) gửi tới các dân tộc Môn của vùng 
Hạ Miễn và Thái Lan. Người ta cho rằng hai vị sư Sona và Uttara đã đón nhận một 
hình thức của tông phái Sthaviraväda. Các đoàn truyền giáo tiếp theo từ Sri Lanka 
và Nam Ấn Độ đã đến đây vào thế kỷ I trước CN.. và đã thiết lập vững vàng sự 
hiện diện của một cộng đồng Phật giáo nguyên thủy giữa những người Môn. 

Tổ tiên của người Miễn Điện ngảy nay đã chiếm cứ vùng đất này khi họ di chuyển 
từ bản địa. của họ ở miền Đông Hi Mã Lạp Sơn để xuống phía Nam và đã thiết lập 
vương quốc Pyu, là vương quốc đầu tiên của người Miền, tại Trung Miến Điện vào 


thế kỷ II CN. Vùng Thượng Miễn có sự tiẾp xúc lần đầu tiên với Phật giáo qua 
những đoàn truyện giáo đường bộ từ Bắc Ấn Độ, những đoàn này đã đên đây trong 


các thế kỷ III tới V CN., họ mang theo những lời giảng và thực hành của các tông 
phái Sarvastivada và Đại Thừa, và đới thế kỷ VII, họ cũng mang theo cả những ảnh 
hưởng thần bí Tantra nữa. Vì ở gần với Nam Ấn Độ và Sri Lanka về địa lý, nên 
Theraväda cũng được thiết lập ở Trung Miến Điện. Những di tích về đền đài của 
Phật giáo tại thành phố Beikthano của Pyu có niên đại là thế kỷ IV và là bằng 
chứng vững chắc về những mối quan hệ của nó với các cộng đồng Phật giáo ở 
Nãgãrjunakonda, có lẽ là dựa trên công việc buôn bán. !9! 


Tình hình này còn tổn tại cho tới khi có cuộc thống nhất hai vùng Hạ Miễn và 
Thượng Miễn dưới thời vua Miễn là Anawratã (thế kỷ XI), người đã đưa về miền 
Thượng Miễn các vị sư từ vương quốc bị chính phục của người Môn (một phần 
thuộc miền Hạ Miền), và cho các vị sư này quyền kiểm soát toàn thể Tăng Giả trên 
khắp nước. Ảnh hưởng của các vị sư này, đại diện cho tông Theravãda kỳ cựu vốn 
được người Môn duy trì, được gia tăng nhờ ảnh hưởng của một vị sư người Miến 
tên là Chapata, là người đã được thụ giới ở Sri Lanka trong cuộc cải tổ Tăng Già 
Mahävihãra của vua Parakkama Bhu I. Từ đó về sau, Theravda được sự bảo trợ 
mạnh mẽ của vua, và vào thế kỷ XV, vai trò đhamznarđja, "trưởng Giáo pháp" với 
quyền kiểm soát tất cả các tu viện trên cả nước, được trao cho bất kỳ vị sư nào 
được chọn làm quốc sư cho vị vua cầm quyên. Điều nảy trùng hợp với cuộc cải tổ 
việc nối dòng thụ giới. Từ trước đến nay luôn luôn có bốn truyền thống biệt lập 
găn liền với các nguồn gốc Sri Lanka và Miễn Điện. Bây giờ cả bốn truyền thống 
này được thống nhất thành một dòng thụ giới duy nhất do mười tám vị sư đã từng 
được gửi sang tu viện Mahävihãra của Sri Lanka. Các môi quan hệ với Sri Lanka 
rất mạnh, các sư đi tới đó để hành hương. Tuy nhiên, không nên nghĩ rằng Phật 
giáo Miễn Điện hoàn toản thuộc tông phái Theraväda. Việc thờ cúng dân gian đối 
với vị A La Hán, Upagupta Sarvästivädin vẫn còn tồn tại ở Miễn Điện, cũng như ở 
một số miền ở Thái Lan và Lào. !2 Một nguồn chính quan trọng cho truyền thuyết 
thờ cúng dân gian này là cuốn Lokapaññarri, một bản văn chủ yếu về vũ trụ luận 
được biên soạn ở Hạ Miến vào thế kỷ XI hay XII. Một tác phẩm Miễn Điện quan 
trọng khác là Sađdaniii, cuôn ngữ pháp chính thức của tiếng Päli, được viết bởi nhà 
sư Aggavaysa vảo thế kỷ XI. 

Việc chuyên chăm học kinh điển Phật giáo là một nét đặc trưng của Phật giáo Miễn 
Điện. Sự chuyên chăm này đã mang lại một kết quả đặc biệt là sự truyền đạt một 
cách đáng tin cậy toàn bộ Kinh điển Päli tại đây, mặc dù người Miến hết sức quan 
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tâm tới Vi diệu pháp (Abhidhamma). Biểu hiện rõ nét nhất cho trào lưu này được 
chứng tỏ trong các Đại hội thứ năm và sáu, được triệu tập lần lượt ở Mandalay vào 
năm 1871 và ở Rangõn vào năm 1954-56, trong cả hai Đại hội này, kinh điển đã 
được duyệt lại toàn bộ. 
--o0O--- 
Căm Bắt 

Giống như các miền đất khác tại vùng Đông Nam Á, Căm Bốt đã đón nhận những 
ảnh hưởng văn hóa sâu đậm từ Ấn Độ, và vì vậy nó được chứng kiến một sự pha 
trộn giữa thần giáo Siva và Phật giáo vào thời kỳ đầu. Các cộng đồng Phật giáo 
Đại Thừa đã được thiết lập từ thế kỷ II CN., và tới thế kỷ V đã được các vị vua 
theo thần giáo Siva bảo trợ mạnh mẽ. Sau một thời kỳ bị đàn áp ở thế kỷ VII, một 
loạt những vị vua kế tiếp nhau theo thần giáo Vishnu và Siva đã tự nhận mình là 
những vị Bồ tát, bảo trợ mạnh mẽ cho các cộng đồng Phật giáo. Vô SỐ vàng bạc 
châu báu được đồ vào các đền thờ, trong đó có đền Angkor Wat, mặc dù việc bòn 
rút của cải đất nước để đồ vào các nơi này đã gây nên hai cuộc nổi dậy lớn ở thế kỷ 
XII. Bất chấp sự phục hưng phái Đại Thừa tại hoảng triều ở thế kỷ nảy, tông phái 
Phật giáo Theraväda đã bắt đầu dần dần lôi kéo được đông đảo dân chúng, có lẽ do 
ảnh hưởng của Thái Lan. Chứng cớ niên đại đầu tiên là một bi ký đề năm 1230. 
Đến thế kỷ XIV, vị vua đầu tiên theo Theravda tên là Jayavarman Parame§vara lên 
cầm quyên, và hoàng triều theo Đại Thừa cũ cũng biến mất với việc quân đội Thái 
xâm chiếm thủ đô năm 1431. Tông nhánh Dhammayutika được đưa vào Căm Bốt 
năm 1864. 


Căm Bốt cũng bảo tồn được những chứng cớ chính yêu về một hình thức Phật giáo 
Nguyên thủy bí truyền, đôi khi gọi là Theravda "Tantra". '3 Người ta không biết 
nguồn gốc đích xác của hiện tượng này, nhưng hình như không phải từ một nguồn 
Đại Thừa hay Siva vì nó hoàn toàn dựa vào Kinh điển Päli để đối chiếu các kinh. 
Có lẽ đúng hơn nó là một biểu hiện tự nhiên của những phát triển Tantra xảy ra 
trên khắp Ấn Độ, khi được giới hạn vào một môi trường không Đại Thừa. Sản 
phẩm được biết đến nhiều nhất của truyền thống này là Cẩm Nang của 
Yogãävacara, một trong số những thủ bản thiền định ít nhiều có liên quan mật thiết 
với nhau. 


-—-OÔO--- 
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Thái Lan 


Người Môn cũng chiếm giữ một phần của miền đất này là các nước Thái Lan và 
Lào, và họ chia sẻ ảnh hưởng của tông phái Theraväda nơi người Môn ở Miễn 
Điện. Trong thời kỳ thống trị nước Căm Bốt ở thế kỷ XI và XII, Thái Lan đón 
nhận những ảnh hưởng của Đại Thừa và Ấn giáo, và cũng chịu những ảnh hưởng 
của các dân tộc Thái từ Nam Hoa vào trong vùng này. Cả Thái Lan và Lào đều là 
những vương quốc độc lập từ thế kỷ XIII, và cả hai đều đã đón nhận những đoàn 
truyền giáo Theraväda vào thế kỷ XIV - Thái Lan từ Miến Điện, Lào từ Căm Bốt - 
tuy cũng chắc răng đã có một ảnh hưởng trước đó từ tông phái Theravda của dân 
tộc Môn mà họ tới định cư. Sự quan tâm của hoàng triều đối với Phật giáo ở Thái 
Lan được biểu trưng bằng việc vua Lu Thai hoàn toàn thụ giới năm 1384, và người 
ta cho răng vua đã chấp nhận thành Phật để có thể giúp các thần dân của mình 
thoát vòng luân hồi - như thế cho thấy có một ảnh hưởng của Phật giáo Đại Thừa. 


Năm 1350, một triều đại mới được thiết lập ở Ayudhya, nhờ đó Bà La Môn giáo 
phần nào có được một ảnh hưởng ngang tầm với Phật giáo tại hoàng triều, và mặc 
dù Phật giáo vẫn còn là quốc giáo, nhưng nó đã bị pha trộn với những việc thực 
hành của Bà La Môn giáo. Dưới thời vua Paramatrailokanath (1441-81), những 
người Thái được gửi sang Sri Lanka thụ giới và trở về cùng với các sư Sri Lanka 
để thiết lập một dòng thụ giới mới ở Thái Lan, và vào đầu thế kỷ XVIII, các sư từ 
Thái Lan đi sang Sri Lanka truyền giới cho các Tỳ khưu và vì vậy đã thiết lập tông 
nhánh Xiêm tại đây, băng cách phục hưng Tăng Già Sri Lanka. 


Năm 1761, quân đội Miến xâm chiếm thủ đô và phá huỷ hầu hết các chùa chiền và 
cơ sở Phật giáo ở Ayudhya, khiến cho Thái Lan cảm thấy cần có một cuộc tái thiết 
sâu rộng khi đất nước giành lại được quyền cai trị vào năm 1767. Tak Sim, vị vua 
mới, từng được một vị sư Phật giáo dạy dỗ đã thanh tây Tăng Gnà (sa thải chính 
trưởng tăng szighar-/a), giới hạn ảnh hưởng của Bà La Môn giáo ở triều đình, và 
truyền lệnh đưa về lại thủ đô một bản Tam Tạng đầy đủ. Một tông phái cải cách có 
tên là Thammayufika Nikãya, nghĩa là "dòng thụ giới theo Giáo pháp” đã được 
thiết lập với sự bảo trợ của nhà sư thái tử Mongkut (1824-51), một phần chịu ảnh 
hưởng của SrI Lanka. Dưới triều đại của Mongkut, bắt đầu từ năm 1851, các nhà 
sư có trình độ hơn của phong trào cải cách thiểu số đã giành được những địa vị cao 
hơn trong xã hội, tạo nên mối căng thăng lớn giữa họ và những đại diện của phái 
Đại tông Mahanikäya không cải cách. Dưới ảnh hưởng của Thái Lan, các tông 
Mahãnikãya và Thammayutika đã bành trướng sang cả Lào và Căm Bối. 


Những nước chúng ta đã bản đến trên đây đều theo chung một kiểu mẫu được các 
quốc gia tân lập chấp nhận như một phương tiện để hợp thức hóa các chính quyền 
của họ, đó là có một Tăng Già với cơ cấu chuẩn mực và giáo lý nguyên thủy 
Theravada dựa trên giáo lý nguyên thủy của tông phái Mahavihara ở Sri Lanka. 
Mối quan hệ gắn bó giữa nhà nước và tôn giáo rõ ràng cũng là rập theo khuôn mẫu 
của Sri Lanka, còn khuôn mẫu của Sri Lanka được gợi hứng từ gương của vua 
A$Soka và sự can thiệp của vua trong Tăng Gnà tại Đại hội thứ ba. Một phần nào đó, 
sự ảnh hưởng này là tích cực và ích lợi, nhiều vị vua cỗ găng noi gương vị trưởng 
lão Phật pháp (dhammnarđja) cai trị với tỉnh thần công minh chính trực. Chúng ta 
cũng không được quên rằng, giống như ở Tây Tạng và Nhật Bản, Phật giáo sẽ 
đóng một vai trò quyết định trong việc đưa nền văn hóa cao hơn vào những nước 
này. 

--o0O--- 

Việt Nam 


Việt Nam phần nào đứng tách riêng ra khỏi khuôn mẫu chung của các nước Đông 
Nam Á khác, vì nó chịu ảnh hưởng chủ yêu của nên văn hóa Trung Hoa, đặc biệt ở 
miền Bắc, cả sau khi giảnh được nên độc lập ở thế kỷ X. Những người Phật giáo 
đầu tiên đến Việt Nam là những người tị nạn của thời Tam Quốc đầy nhiễu nhương 
bên Trung Hoa (khoảng 189 CN.), nhưng về sau còn có những đoản truyền giáo 
khác thuộc cả phái Đại Thừa và ngoài Đại Thừa ở thế kỷ HI. Nhờ vị trí địa dư 
thuận lợi, Việt Nam được hưởng sự qua lại của các thương gia và các nhà truyền 
giáo dọc theo đường biển giữa Trung Hoa và Ân Độ. Các nhà truyền giáo Phật 
giáo, khi đến Trung Hoa bằng đường biển từ Ân Độ và các nước Nam Á khác, 
chắc hăn đã dừng chân ở Việt Nam. Cũng vậy, các nhà sư Ấn Độ, Tây Tạng, và 
Trung Hoa từ Trung Hoa đi đường biển cũng dừng chân tại Việt Nam. Phật giáo 
cũng được truyền sang Việt Nam từ những nguồn gần hơn, gồm vương quốc 
Chămpa (trên bờ biên Đông Việt Nam), vương quốc này một phần đã được các nhà 
thuộc địa Ấn Độ thiết lập vào thế kỷ II CN. (cho tới khi bị Việt Nam sát nhập vào 
thế kỷ XV), và từ Căm Bốt. Cả hai nước này đều theo cả tông phái Phật giáo hỗn 
hợp SIva-Đại Thừa và tông phái Theravda, tuy có lẽ Chămpa đã có sự hiện diện 
của tông phái Theravda ngay từ thế kỷ III, trong khi Cam Bốt thì mãi tới thế kỷ XII 
mới đón nhận Theravda. 

Phật giáo tại Việt Nam mang ba hình thức đặc trưng chịu ảnh hưởng chủ yếu của 
Trung Hoa: truyền thống A-Hàm (Zgzza), có lẽ có từ thế kỷ II; truyền thống 
Thiền, có từ thế kỷ VI, và trường phái Tịnh Độ, gồm việc thờ cúng A DI Đà, phổ 


biến trong dân gian, còn hai hình thức kia giới hạn vào các tu viện. Tiểu Thừa đạt 
được một số thành công trong thời kỳ đầu, nhưng về sau phải nhường chỗ cho ảnh 
hưởng của Đại Thừa. Sau thế kỷ XII, hai truyền thống Thiên Thai và Tịnh Độ sát 
nhập vào làm một và từ đó trở thành nét đặc trưng của Phật giáo Việt Nam cho tới 
thế kỷ XX. Phản ánh những điểm khác biệt trong việc Phật giáo du nhập vào Việt 
Nam, Phật giáo miền Bắc chủ yếu theo kinh điển Trung Hoa, còn miền Nam dựa 
trên kinh điển Päli trong văn bản Căm Bốt. 
--o0O--- 
Inđônêxia 
Inđônêxia cũng ở ngoài khuôn mẫu Đông Nam Á. Theo ông Hoa Sanh, một du 
khách Trung Hoa đến thăm Sumatra năm 414 CN., không có dấu vết nào về Phật 
giáo tại đây, nhưng đến thế kỷ VI thì triều đại Šailendra đã trở thành Đại Thừa, và 
Nhị Tịnh đã gặp các Phật tử Đại Thừa tại đây khi ông đến thăm vào năm 690, và 
các sư tuân giữ luật Vinaya của phái Mũla-Sarväsitvadin, với một ít sư thuộc tông 
nhánh Sawnifiya. Trong số những đền đài bằng đá được xây dựng dưới triều 
Sailendra, ngôi đền ở Borobudur cho thấy dấu vết hiển nhiên về sự hưng thịnh của 
Phật giáo vào thời kỳ này. Ngôi đền tạo thành một thành phó lớn biểu tượng bằng 
hình tròn, với bảy mươi tháp chứa các tượng của Vatirocana và Phật và vô sỐ các 
hình chạm nổi vẽ những cảnh được mô tả trong các kinh Gandavyiha Sitra, 
Lalitavistara, và Divyävadãna. Một tập hợp pha trộn các kinh điển thần bí gồm các 
yếu tố Phật giáo và Siva giáo và được sự bảo trợ của vua, đã phát triển trong các 
thế kỷ XI và XIII, nhưng đã bị quét sạch cùng với các nhà cai trị sau cuộc nỗi dậy 
của Hồi giáo vào thế kỷ XV. 
---oÚO--- 
21 - PHẬT GIÁO TẠI TRUNG Á VÀ KASHMIR 


Dãy Hi Mã Lạp Sơn tạo thành một bức tường chăn hầu như không thê vượt qua nồi 
giữa thánh địa Phật giáo ở Ấn Độ và các vùng phía Bắc và phía Đông. Việc truyền 
bá Phật pháp lúc ban đầu tới những vùng đất này đi theo con đường tơ lụa, bắt đầu 
từ cùng những con đường ở Tây Bắc Ấn Độ vốn đã đóng một vai trò vô cùng quyết 
định trong biết bao giai đoạn của lịch sử tại bán lục địa này. Kết quả là cả một 
vùng đất bao la gọi là Trung Á, trải dài từ các nước cộng hòa Turkmenistan, 
Uzbekistan, và Tadzhikistan ở phía Tây tới vùng đất Trung Hoa tự trị là Sinkiang- 
Uighur ở phía Đông, và Kashmir ở phía Tây Nam, đã đóng một vai trò sinh tử 
trong sự phát triển Phật giáo ở Trung Hoa và Tây Tạng. Trung Á là con đường 
chính để Phật giáo được truyền sang Trung Hoa, từ khoảng thế kỷ [ CN., và sang 


Tây Tạng từ thế kỷ VII. Nhưng tuy là quan trọng, lịch sử của việc truyền bá này 
được người ta biết đến rất ít, đặc biệt từ thế kỷ VIII tới XIV, khi cả vùng rơi vào 
tay xâm lược Hồi giáo, mặc dù quá trình "Hồi giáo hóa" trong một số vùng diễn ra 
rất chậm, và Phật giáo có thể đã tồn tại dưới một hình thức nào đó ở Trung Á 
Trung Hoa cho tới thế kỷ XVII hay XVII, 'và ở Afghanistan cho tới thế kỷ 
XIX. ! 


Chìa khóa giúp ta hiểu được tầm quan trọng của vùng này là sự tồn tại của những 
con đường thương mại, chủ yếu liên quan tới việc xuất khẩu tơ lụa tới Ấn Độ và 
châu Âu, những con đường này đi từ miền Tây Bắc Ấn Độ và nối liền Trung Hoa 
với Địa Trung Hải. Các thương gia, nhiều người đến từ Sogdia, đã đến sống dọc 
theo con đường này, và họ học các ngôn ngữ để dùng vảo việc buôn bán, đặc biệt 
với người Trung Hoa, và họ cũng đã có công lớn trong việc dịch các bản kinh Phật 
sang tiếng nước họ vào những thế kỷ đầu công nguyên. Thời ấy cả vùng chia thành 
nhiều vương quốc nhỏ, thường quy tụ chung quanh những khu định cư ở ốc đảo 
như Khotan, Kuchã, và Turfan, mỗi nơi này đều đã trở thành một trung tâm quan 
trọng về Phật học. Các dân sống trong vùng rất hỗn tạp, phía Nam và Tây có người 
Hi Lạp, Ấn Độ, Iran, còn phía Đông và Bắc có người Thổ và người Trung Hoa. Tất 
nhiên, người ta sử dụng nhiều ngôn ngữ trong vùng này, kể cả các thô ngữ Iran và 
Thỏ, Tây Tạng, Trung Hoa, Phạn và Prakrit. 


Giai đoạn đầu của hoạt động truyền giáo Phật giáo có thê đã được thực hiện do các 
Tỳ khưu Dharmaguptaka Các chứng cớ bao gồm một bản dịch 
kinh Dharmapada sang ngôn ngữ mà họ sử dụng, ngảy nay gọi là tiếng Gandhãrï 
Prakrit, chỉ còn tồn tại một thủ bản có niên đại là thế kỷ I hay II CN., được tìm thấy 
ở Khotan. Chúng ta cũng biết rằng một bản dịch kinh Dizghãgama của họ đã được 
dịch sang tiếng Trung Hoa khoảng năm 410 và 413 CN.. và các quy luật mà các Tỳ 
khưu Trung Hoa tuân giữ là các quy luật Dharmaguptaka. Giai đoạn tiếp theo bắt 
đầu có ảnh hưởng của tông phái ,Sarväsfivädin dưới sự bảo trợ của các vua Kũéana, 
đặc biệt vua Kaniska, nhờ đó các tác phẩm đặc trưng của Sarvasfivadin được phổ 
biến, gồm nhiều bản văn Vi diệu pháp, bằng tiếng Phạn của Phật. Đến thế kỷ IV 
hình như cũng đã có một trung tâm Đại Thừa học ở Khotan. 


Những sự cải cách chắc hăn đã phát sinh từ sự pha trộn giữa Phật giáo nguyên thủy 
và Đại Thừa ở Kashmir. Dưới sự hướng dẫn của các thầy dạy thuộc tông phái 
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Sarvãstivãdin trong vùng, một số các trường phái thiền có ảnh hưởng đã phát triển 
và lẫy cảm hứng từ vị Bồ tát Di Lặc Maitreya. Hắn nhiên điều này chứng minh 
rằng Maitreya, sau này trở thành Phật, đã được nhìn nhận là một Bồ tát bởi cả 
trường phái Đại Thừa lẫn những trường phái phi Đại Thừa, và vì vậy đã có thê tạo 
được một sức thu hút phổ quát trong một môi trường mà hai truyền thống pha trộn 
với nhau. Các trường phái thiền ở Kashmir chắc hăn đã có ảnh hưởng lớn trong 
việc phát sinh các thực hành buadhaãnusmgii, là các thực hành liên quan tới việc 
"niệm Phật”, sau này trở thành đặc trưng của Phật giáo Đại Thừa và truyền thống 
huyền bí Tantra. Việc sùng mộ Maitreya rõ ràng có liên quan tới kinh nghiệm 
thiền, và rất có thê Maitreya đã là đối tượng của những kinh nghiệm giác ngộ mà 
người ta có được băng cách tập thiền. Sự sùng mộ Maitreya được chứng minh ở 
khắp vùng Trung Á, vì người ta đã tìm thấy ở Turfan một bản kinh về Ngài và 
nhiều bức tượng lớn được dựng ở biên giới giữa các nước dọc theo các con đường 
thương mại. Phật A Di Đà cũng được rất nhiều người trong vùng này sùng mộ, và 
cuối cùng đã làm lu mờ hắn Maitreya, và có thê kinh SukhãvafT-vyiha Sitras đã 
được biên soạn tại đây. Kashmir cũng là quê hương của Sañgharaksa, một thiền 
sư Sarvãstivãdin, người đồng thời với Kaniska và đã viết một cuốn sách dạy thiền 
nhan đề Yogãcãrinbhũmi, sẽ trở thành mẫu mực cho các sách cùng tên được viết 
sau này bởi thiền sư Đại Thừa Asahga. 


Ở phần cuối phía Đông con đường tơ lụa, nay là miền Tây Trung Quốc, có Tuyên 
Hưng, một khu vực rộng có nhiều hang đá hùng vĩ, và chứa nhiều bích họa và 
tượng của Phật. Đây là nơi sinh trưởng của Dharmaraksa, nhà dịch thuật quan 
trọng nhất các bản kinh Phật sang tiếng Trung Hoa trước Kumãrajïva. Tuy có 
nhiều người Trung Á chuyên dịch các kinh Phật, nhưng nổi tiếng nhất là 
KumãrajTva (344-413 CN.), người đã dịch nhiều tác phẩm của Phật giáo nguyên 
thủy và Đại Thừa sang tiếng Trung Hoa. Bản dịch cuốn Diệu Pháp Liên Hoa kinh 
được nhìn nhận là tuyệt hay (có thể ông là dịch giả đầu tiên thành thạo cả tiếng 
Phạn lẫn tiếng Trung Hoa) và bản dịch này của ông đã trở thành bản dịch Trung 
Hoa chính thức. Người ta cũng đã phát hiện ra nhiều thủ bản Phật giáo ở Trung Á, 
đặc biệt ở Tuyên Hưng, Turfan, và Gilgit (Bắc Pakistan). Những thủ bản này là 
những thủ bản lâu đời nhất chúng ta còn giữ được về một số kinh quan trọng. Vì 
những thủ bản này chứa đựng những bản văn đôi khi ngắn hơn nhiều thủ bản được 
phát hiện sau này ở Nepal, chúng chứng minh răng rất nhiều bản kinh trong thực tế 
là những công trình sáng tạo kết hợp, được phát triển qua một tiến trình bố sung 
dần dần qua nhiều thế kỷ. 


_—-OÔO--- 


22 - PHẬT GIÁO Ở TRUNG QUỐC 


Phật giáo được truyền sang Trung Quốc lần đầu tiên vào thế kỷ I CN., do các 
thương gia và các nhà Phật đến từ phía Tây và từ Trung Á. Khác với ở Đông Nam 
Á và Tây Tạng, Phật giáo ở Trung Quốc không đóng vai trò mang đến một nền văn 
hóa cao hơn, vì thời đó Trung Quốc đã có một trình độ văn hóa cao. Trung Quốc 
cũng có những tôn giáo riêng của mình, và những tôn giáo này đã có chỗ đứng 
vững chắc trong xã hội, và mỗi tôn giáo đều mang những nét đặc trưng sẽ ảnh 
hưởng sâu đậm tới Phật giáo khi đi vào đất nước của họ. Tôn giáo lâu đời nhất là 
Lão giáo, do Lão Tử (sinh 604 tr. CN.) sáng lập, chủ yếu quan tâm tới trường sinh 
bất tử nhờ phép biến hóa và thờ cúng một đoàn ngũ các thần thánh. Tôn giáo bản 
xứ thứ hai là Không giáo, dựa trên những lời giảng dạy của Không Phu Tử (551- 
479 tr. CN.), đề cao những lý tưởng mưu cầu lợi ích cho xã hội, trọng tôn tỉ trật tự, 
và sự hiểu biết. Không giáo đặc biệt cô võ quan niệm tự mãn văn hóa của người 
Trung Hoa, tất cả những tôn giáo "man di" đến từ phía Tây, tức là từ Ấn Độ bị coi 
là vô giá trị. 

Giai đoạn tiếp xúc đầu tiên của Phật giáo, cho tới thế ký IV, tạo được ít ảnh hưởng 
đối với đời sống tôn giáo Trung Hoa. Hoạt động của các Phật tử, mà phần lớn là 
người Trung Á không phải Trung Hoa, chủ yếu xoay quanh việc dịch và học các 
dòng văn bản Phật giáo hỗn tạp được nhập vào qua các đường thương mại phía 
Tây. Cho tới năm 220 trước CN., hoạt động này tập trung ở một tu viện tại Lô 
Dương, tại đây các sách thiền định do các thiền sư của Kashmir và Tây Bắc Ấn Độ 
soạn và chủ yếu đề cập tới việc luyện thiền đặc trưng của các trường phái phi Đại 
Thừa, được coi là đồng thanh tương ứng với mỗi quan tâm của người Đạo giáo bản 
xứ về các phương pháp tu dưỡng tâm thần và thê chất. Kinh đầu tiên được dịch vào 
thời kỳ này là Tứ Thập Nhị Đoạn Kinh. Nỗi tiêng nhất trong số những người có 
công phiên dịch tác phẩm này là An Thức Cao, một người Parthia đã đến Lô 
Dương năm 148, và làm việc với một tập thể tăng sĩ ngoài Đại Thừa. Tuy nhiên, 
cũng có những người đương thời chuyên dịch các kinh Đại Thừa, nỗi bật là An 
Chương, một người Parthia khác, và Kokaksema, một người Scythia lai Ấn (sau 
năm 168), hiện chúng ta còn giữ lại được mười một bản dịch của họ.!“ Sau khi nhà 
Hán sụp đồ năm 220, tình hình thay đôi và thêm nhiều bản dịch nữa được thực 
hiện, gồm nhiều bản dịch các kinh Đại Thừa. Tuy nhiên, người ta không biết gì 
nhiều hơn về Phật giáo vào thời kỳ này, ngoài sự kiện giới thượng lưu có học của 
Trung Hoa không quan tâm gì mấy tới Phật giáo.'”” Chúng ta còn biết ít hơn về 
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những trung tâm Phật giáo lâu đời ở Phương Chương (thuộc hạ lưu sông Dương 
Tử) về phía Đông Trung Hoa, và ở Triều Châu thuộc miền Nam Trung Hoa (nay ở 
miền Bắc Việt Nam). Chắc hắn trung tâm thứ hai này đã phải xuất hiện nhờ sự tiếp 
xúc đường biển với Nam Á, và có thể trung tâm ở phía Đông cũng có cùng một 
nguồn gốc. 


Một giai đoạn phát triển thứ hai được khởi sự từ sự Sụp đô của phần bắc để quốc 
Trung Hoa do cuộc xâm lăng của người Hân vào khoảng năm 320. Triều đình 
Trung Hoa bỏ chạy xuống miền Nam, và cho tới thế kỷ VI Trung Hoa bị phân chia 
giữa vô số chế độ thăng trầm khác nhau. Tương phản với bầu khí nhiễu nhương 
của hai miền này, Phật giáo đã có những bước tiến to lớn. Ở miễn Bắc, do các triều 
đại ngoại bang khác nhau cai trị, Phật giáo, một tôn giáo ngoại lai, đã có thể đối 
đầu được với Không giáo của người Trung Hoa, và vì thế đã tạo được sức thu hút 
lớn. Kết quả Phật giáo được sự khích lệ của các quân vương trị vì (đương nhiên 
cũng kèm theo những vấn đề liên quan tới sự gắn bó với nhà nước). Vì lý đo này, ở 
miền Bắc, tính ngoại lai của Phật giáo không có vấn đề bao nhiêu, và việc dịch 
thuật và học hỏi các nguồn kinh điển Ấn Độ vẫn tiếp tục, cho dù điều này nhấn 
mạnh nguôồn gốc phi-Trung Hoa của Phật giáo. Hoạt động này có điều kiện dễ 
dàng nhờ ở gần Trung Á, là vùng vẫn còn đóng vai trò làm con đường đề Phật giáo 
đi vào Trung Hoa. Đến thế kỷ V, người ta ghi nhận đã có 30 ngàn tu viện, với 
khoảng 2 triệu nhà sư cư ngụ. Nổi bật là việc nhà sư người Tô Châu là Kumãrajïva 
đến Trường An, ông là dịch giả đầu tiên thành thạo tất cả các ngôn ngữ cần thiết, 
ông đã tổ chức một văn phòng dịch thuật đồ sộ và phong phú và đã đưa Phật giáo 
Madhyamaka Ấn Độ vào Trung Hoa. 


Tuy nhiên, ở miền Nam, đời sống văn hóa của người Trung Hoa rất cao, trong khi 
Không giáo đang trên đà suy sụp, và người ta quan tâm nhiều hơn tới Lão giáo, 
kèm theo tình hình chính trị ngày càng gây nhiều đau khô vật chất, Phật giáo lần 
đầu tiên trở nên thu hút đối với giới thượng lưu có học của Trung Hoa. Lần đầu 
tiên đã xuất hiện những hình thức Phật giáo Trung Hoa. Một hậu quả kỳ lạ do việc 
thiếu tiếp xúc với Phật giáo Ân Độ là những người Trung Hoa theo đạo Phật khi 
đọc chương về việc ăn mặn trong kinh Lankãvatãara Sutra, đã hiểu theo nghĩa khắt 
khe là luật đòi phải ăn chay tuyệt đối. Đến năm 400, đã có khoảng 2 ngàn tu viện ở 
miền Nam, và lần đầu tiên Phật giáo trở thành mục tiêu cay đắng để những người 
Không giáo tìm cách trục xuất khỏi Trung Hoa với lý do đó là tôn giáo "man đi". 
Phật giáo phát triển tới cao độ ở miền Nam là vào triều đại của vua Vũ (502- 
594CN.) vì vua này đã trở thành tín đồ Phật giáo, bài trừ Lão giáo, và cắm việc sát 


sinh để tế lễ. Cũng chính vào thời kỳ này nhà sư Ân Độ Bodhidharma, ông tổ của 
trường phái Ch'an, đến Trung Hoa. 


Giai đoạn phát triển thứ ba của Phật giáo Trung Hoa là vào thời kỳ thống nhất các 
vương quốc phía Nam và Bắc Trung Hoa, từ thế kỷ VI tới X. Ở thời kỳ này, hai 
khuynh hướng được xác định ở giai đoạn phát triển thứ hai giờ đây bắt đầu hòa lẫn 
với nhau. Sự thống nhất cũng có nghĩa là Trung Á có thể lại một lần nữa đóng vai 
trò làm hảnh lang để truyền bá những tư tưởng Phật giáo từ phía Tây vào giữa lòng 
Trung Hoa, và vai trò này còn tiếp tục cho tới khi con đường này bị người Hồi giáo 
cắt đứt ở giữa thế kỷ VII. Việc mở mang các con đường bộ đã khuyến khích một 
làn sóng người Trung Hoa hành hương sang Ấn Độ. Khi những con đường nảy bị 
cắt, các cuộc hành hương chuyên sang đường biển, qua ngả Đông Nam Á. Tuy vào 
cuối thời kỳ này, Phật giáo bị những thế lực Không giáo và Lão giáo đàn áp gắt 
gao, nhưng nhìn chung thời kỳ nảy vẫn được coi là thời cao điểm của Phật giáo ở 
Trung Hoa, là thời kỳ Phật giáo tạo được ảnh hưởng sâu xa nhất đối với nền văn 
hóa Trung Hoa, và nhận được sự bảo trợ to lớn nhất của xã hội. Đây là thời kỳ xuất 
hiện một số trường phái Phật giáo Trung Hoa. Nhìn chung, những trường phái này 
có thê chia thành hai nhóm chính. Một nhóm phát sinh từ những lời giảng dạy (chủ 
yếu là những sách vở) của các trường phái và thầy dạy Ấn Độ, còn một nhóm là 
sản phẩm của thiên tài bản xứ Trung Hoa. 


_—-O0O--- 
Các Trường Phái Ấn Độ Ở Trung Hoa 


Nhiều trường phái Án Độ đã đến Trung Hoa dưới một hình thức xấp xỉ giống với 
hình thức của họ ở Ấn Độ. Những trường phái này gồm "Tam Luận Trường", do 
KumarajIiva sáng lập và dựa trên ba khảo luận Madhyamaka của NãgãrJuna và 
Äryadeva, và trường phái Yogcarin do Thuận Trang lập năm 645 khi ông từ Ân Độ 
trở về với quyên 7?jy$?&z hay "Khảo Luận Ba Mươi Vần Thơ" của Vasubandhu. 
Kém quan trọng hơn là "A Tỳ Đàm "(Abhidharma)trường phái Kosa được lập 
muộn hơn, và liên quan tới việc trình bày bản 
dịch 4bhidharmakosa của Paramartha năm 565, và trường phái Giới Luật do Đào 
Tuân lập vào thế kỷ VII và liên quan tới việc trình bày tu giới Vinaya. Các văn bản 
Tantra cũng được đưa vào Trung Hoa bởi những Tỳ khưu Ấn Độ vào thế kỷ VINH, 
tuy nó không mấy ảnh hưởng, và bị người Trung Hoa coi là những dâm thư vì nó 
chứa đựng những hình ảnh dâm ô. 


-—-OÔO--- 


Các Trường Phái Phật Giáo Bản Gốc Trung Hoa 


Một trong những vấn đề độc đáo mà người Phật học Trung Hoa gặp phải là khối 
lượng sách không lỗ của mọi thời kỳ phát triển Phật giáo tràn vào, mà sách nảo 
cũng tự xưng là ghi lại những lời giảng đích thực và cuôi cùng của Phật Thích Ca 
Mâu Ni. Rõ ràng có một nhu cầu khẩn trương phải dung hợp những tài liệu vô 
cùng đa dạng này, chắt lọc chúng để xác định ra chân lý cơ bản đích thực mà Phật 
đã dạy. Khác với Tây Tạng, Trung Hoa không trực tiếp được hưởng nhờ những 
công trình hệ thống của các đại học tu viện lớn của thời kỳ Pãla (khoảng 760 trở 
đi), vì việc đi lại tới miền Bắc Ấn Độ bị cắt đứt ở thế kỷ VII, do đó đã hạn chế rất 
nhiều sự tiếp xúc mà Trung Hoa có thể có với dòng tư tưởng Ân Độ. Ngoài ra, các 
Tỳ khưu Phật giáo Trung Hoa phải chịu thiệt thòi hơn vì họ phải sử dụng các bản 
dịch thay vì những bản văn được soạn bằng tiếng mẹ đẻ của họ. Giải pháp đặc 
trưng của người Trung Hoa trước khó khăn này dẫn đến khuynh hướng theo một 
trong hai hình thức sau. Một đàng, một số người giảng dạy đã thiết lập những 
trường phái dựa trên học thuyết của một bản kinh duy nhất, được coi như truyền 
đạt chân lý chính thức, cùng với tất cả những lời giảng dạy khác của Đức Phật 
được coi như là kém giá trị hơn, và kết hợp lại thành một lược đồ gọi là phán 
giáo. Như thế, cố gắng này được coi như tương ứng với các trường phái chính của 
Ấn Độ, vì các trường phái Trung Hoa này phát triển dựa trên việc trình bảy những 
kinh nhất định nào đó. Đàng khác, ngược lại với giải pháp thứ nhất này, có giải 
pháp thứ hai là giảng dạy trực tiếp đường dẫn tới Giác ngộ vượt lên trên những 
tranh luận giáo lý và là một chủ trương cực đoan phủ nhận giá trị của chủ nghĩa 
kinh viện. Khuynh hướng thứ nhất làm phát sinh những trường phái kinh viện 
chính của Phật giáo Trung Hoa, như trường phái Hòa Yên và Thiên Thai, còn 
khuynh hướng thứ hai làm phát sinh trường phái Thiền và Chinh Thu. 


-==o0O--- 
Thiên Thai 


Trường phái này được đặt tên theo nơi nó phát sinh là núi Thiên Thai, do Chí Nhì 
(538-597) sáng lập. Công trình tổng hợp tiên phong của ông theo lược đồ phán 
giáo đã đưa ông tới kết luận răng kinh Diệu Pháp Liên Hoa (Lo/ws Sữira) là lời dạy 
chính truyền, tối hậu của Đức Phật. Theo ông, mọi kinh đều đã được Đức Phật 
nghiền ngẫm trong một giai đoạn lịch sử của cả thảy năm giai đoạn. Giai đoạn thứ 
nhất là giảng Kinh Hoa Nghiêm Avz/aysaka Sữira, kéo dài 3 tuần, thứ hai là A- 
hàm, 4gzma, trong 12 năm, thứ ba là Kinh Phương Quảng V2ipuilya Sữfra, 8 năm, 
thứ tư là giai đoạn kinh Bát-nhã, kéo dài 2l năm, và thứ năm là giai đoạn của các 
kinh Pháp Hoa và Niết-bàn là những lời giảng dạy cuối cùng của Phật trước khi 
Ngài nhập Niết bàn. Sự kết hợp Kinh Niết-bàn Mahãparinirvana Sitra vào với 


Diệu Pháp Liên Hoa là cần thiết vì theo định nghĩa và theo truyền thống, đó là bài 
giảng cuối cùng của Đức Phật ngay trước lúc Ngài nhập Niết bản. 

Trí Khải lý luận rằng vì Diệu Pháp Liên Hoa quá cao siêu đối với tầm hiểu của một 
số môn đệ, nên Phật cũng đã giảng cho họ kinh M⁄ahãparimirvana. Nét đặc trưng 
của tông hợp học thuyết Thiên Thai là việc giảng dạy rằng mọi vật trong mọi lãnh 
vực đều thâm nhập vào nhau. Lý do là vì mọi vật đều chia sẻ một sự duy nhất hữu 
cơ là Tĩnh Thân Duy Nhất - trong tình trạng vẫn đục thì tạo thành những hiện 
tượng của sắc giới, trong tình trạng thanh tịnh thì tạo thành Phật giới. Kết luận cao 
nhất của triền tư tưởng này đã đạt được bởi ô ông. tổ thứ chín của trường phái Thiên 
Thai là Chấn Ân (711-782 CN.), ông này dạy rằng vì mọi vật đều là sự biểu hiện 
của một tinh thần tuyệt đối, nên mọi sự, dù là một hạt bụi hay một cọng cỏ, cũng 
đều chứa tính Phật. 


---OoÔO--- 
Hoa Nghiêm 


Trường phái Hoa Nghiêm do Hiền Thủ (643-712) sáng lập. Giống như Trí Khải, 
Huyền Trang cũng triển khai một lược đồ tổng hợp phán giáo, nhưng trong lược 
đồ này kinh Hoa Nghiêm 4Awaz/aysaka Sữ#ra mới chứa đựng những lời dạy cuối 
cùng, dứt khoát của Phật. Những học thuyết cơ bản của trường phái Hòa Yên được 
nêu ra trong một khảo luận của Hiền Thủ với tựa đề Tiểu luận về Sư Tử Vàng. Tựa 
đề này lấy từ một giai thoại kê rằng khi Hiền Thủ được hoàng hậu mời đến cắt 
nghĩa kinh Ava/aysaka Sữra, ông đã dùng bức tượng một con sư tử băng vàng để 
chứng minh những nguyên lý cơ bản của kinh này. Ông giải thích rằng vàng thì 
giống như /í, là căn tính (cũng tượng trưng cho Quả Phật), bản chất là thanh tịnh, 
hoàn hảo, sáng láng, là tinh thần, còn hình của con sư tử thì giống như /ượng, là 
hiện tượng bên ngoài (đharma). Lí không có hình thù riêng của nó. Như thế bản 
tính riêng của nó trống rỗng (svzbhãva), nhưng nó luôn luôn mang một hình dạng 
nào đó phù hợp với hoàn cảnh, và những hình dạng này chính là hiện tượng 
(dharma). Do đó, mọi hiện tượng (đharma) tuy biệt lập nhau nhưng diễn tả đầy đủ 
và hoàn hảo bản thê (Quả Phật). 


Vì Hiền Thủ dạy rằng Quả Phật đã hiện diện trong toàn thể chúng sinh, và hiện 
diện ngay từ khởi đầu của hoạt động thiêng liêng của một người, nên trường phái 
nảy cũng chủ trương có sự Giác ngộ đột ngột. Sự giác ngộ xảy đến bất ngờ chứ 
không phải do sự tích luỹ kinh nghiệm thiêng liêng. Nói thế không có nghĩa là 
những đồ đệ của trường phái này phủ nhận việc tập luyện thiêng liêng, nhưng chỉ 
co sự luyện tập này như là những phương tiện tạm thời giúp khám phá ra cái đã có 


sẵn ở đó rồi. Do chủ trương Giác ngộ bất ngờ này, đôi khi người ta đã coi Hòa Yên 
như tiền thân triết học của trường phái Thiên. 

--o0O--- 

Thiên tông 

Thiền là chuyển âm của người Trung Hoa từ tiếng Ấn Độ đhyäna/jhana, nghĩa là 
"niệm tưởng, trầm tư mặc tưởng", và trường phái Thiền tập trung vào việc thực 
hành thiền, hay suy niệm. Tuy người ta nhìn nhận trường phái này được khởi 
xướng bởi một nhà sư Ấn Độ tên Bồ-đề Đạt-ma Bodhidharma (khoảng 470-520), 
nhưng trước ông cũng đã có cả một dòng các bậc đại sư khác, mỗi người được 
Giác ngộ bởi một sự truyền đạt trực tiếp và riêng biệt từ Mahakašyapa, là người 
theo truyền thuyết đã đạt Giác ngộ khi nhìn thấy Thích Ca Mâu Ni im lặng cầm 
một bông hoa trong tay. Bodhidharma được kể là tổ sư đầu tiên của Trung Hoa. Tổ 
sư thứ Sáu là Huệ Năng (638-713) rất nổi tiếng, tiêu sử và lời giảng dạy của ông 
được ghi lại trong Kinh Pháp Bảo Đàn, viết khoảng năm 820. Tư cách Tổ sư của 
ông bị tranh cãi, và có vẻ như Thiền đã bị phân thành nhiều dòng lưu truyền khác 
nhau dưới thời Đường. Dòng lưu truyền quan trọng nhất là dòng Lên Khí, nhân 
mạnh sự Giác ngộ đột ngột và việc sử dụng công án (tiếng Nhật, ku-an), và ftoạ 
đồng, chủ trương suy niệm trong tư thế "ngồi yên" và việc đạt giác ngộ tiệm tiến. 
Phương pháp công án, nghĩa là "chứng nhận công khai" là một bản tường thuật về 
cuộc đối thoại lịch sử giữa một vị Giác ngộ với một môn đệ nhờ đó môn đệ này đạt 
Giác ngộ. Các trường Thiền đã khai triển một quy luật tu thiền cao hơn luật 
Vinaya, đặc biệt nhân mạnh việc lao động như là một phần thiết yếu trong đời sống 
hằng ngày của các Tỳ khưu. Thiền nhắn mạnh nhiều hơn ở sự Giác ngộ cá nhân, 
chứ không nhắn mạnh nhiều về lý tưởng Bồ tát. Tuy có sự nhấn mạnh vảo việc suy 
niệm không nhờ trí khôn và hiểu biết, nhưng các kinh về Bát Nhã Ba La Mật Đa 
đặc biệt rất quan trọng đối với các trường Thiền. Dù sao, họ cũng sử dụng rộng rãi 
và rất quý trọng các kinh Lankävatära, ŠSữrangama, và Vimalakirti-nirdesa Sitra, 
và thường người ta cũng thấy có sự liên quan giữa trường phái Thiền và Hòa Yên. 

-—-o0O--- 

Tình Độ 
Trong khi trường phái Thiền nhấn mạnh cố gắng cá nhân hay "tự lực" để đạt giác 
ngộ, thì phái Tịnh Độ lại nhấn mạnh đến tha lực. "Tha lực" ở đây là cố gắng do 
Phật A Di Đà thực hiện. Tịnh Độ có nghĩa là "đất thanh luyện". Trường phái Tịnh 
Độ dựa trên các kinh Sukhãvañi-vyiha Sitra. Nguồn gốc của trường phái này trở 
ngược về tận thời kỳ đầu tiên của việc Phật giáo vào Trung Hoa ở thế kỷ II, và việc 


tôn thờ Phật A DI Đà hoàn toàn không chỉ là của những người Tịnh Độ, nhưng 
người thực sự sáng lập phái này là Thanh Luân (476-542), trước là người Lão giáo 
đã được nhà sư Bodhiruci cải hóa sang Phật giáo năm 530. Các khảo luận về việc 
thờ A Di Đà của ông tạo thành cốt tuỷ của học thuyết Tịnh Độ. Mục tiêu của 
trường phái này là đạt sự tái sinh ở 5khãvaï¡, Cõi Tịnh Độ của Phật A DI Đà, vì 
vậy mọi việc thực hành đều hướng về mục đích này. Các việc thực hành này gồm 
việc phủ phục, niệm phục trước A DI Đà, niệm lời cầu được tái sinh ở Sukhävaf, 
và chuyên công đức của mình cho người khác. Trường phái này cũng 
thờ Avalokifesvara, là hóa thân của A Di Đà, được dịch sang tiếng Trung Hoa là 
Quan Âm, nghĩa là "Người nghe các Âm thanh”. Do sự lẫn lộn trong dân gian với 
PãndaraväsimT trong các kinh Tantra, Quan Âm thường được vẽ hình một phụ nữ 
mặc áo trăng. 


-—-OÔO--- 
Giai Đoạn Cuối Của Phật Giáo Trung Hoa 


Giai đoạn cuối của sự phát triển Phật giáo Trung Hoa bắt đầu bằng cuộc bách hại 
tàn khốc năm 845 dưới thời hoàng đế Vũ Chung, là người theo Lão giáo. Cả hai 
phái Thiên Thai và Hòa Yên đều bị tiêu diệt, có thê là vì sự lệ thuộc của hai trường 
phái này vào những vị tỳ khưu ưu tú mà cuộc bách hại đặc biệt nhắm vào. Hai 
trường phái Thiền và Tịnh Độ thoát được cuộc bách hại nhờ thành phần bình dân 
hơn của họ, và họ dần dần tìm lại được vị trí trong xã hội Không giáo để cùng sông 
bên cạnh hai tôn giáo này. Trong thời kỳ cai trị ngắn ngủi của Mông Cổ (1215- 
1368), Phật giáo Tantra của Tây Tạng được truyền vào các triều đình ở phía Bắc và 
phía Nam, tại đó nó tiếp tục được bảo trợ (trong triều đại nhà Thanh) sau khi ảnh 
hưởng Mông Cô chấm dứt. Nhà Minh (1368-1662) liên kết triều đại mới của mình 
với sự xuất hiện của vị Phật kế tiếp là Maitreya, nên đã phần nào nâng đỡ phái 
Thiền và Tịnh Độ cũng như hỗ trợ việc phổ biến hai phái Phật giáo này. Nhà 
Thanh thời kỳ đầu (1662-1911) bảo trợ Phật giáo Tây Tạng. Loạn Thái Bình năm 
1851-64 ở Nam Trung Hoa có chủ trương chống chủng tộc Mãn Châu (triều đại 
Thanh cầm quyền), nên đã tìm hết cách tiêu diệt mọi cơ sở Phật giáo trong những 
lãnh thô mà chúng chiếm được, dẫn tới việc Phật giáo phải được đưa du nhập trở 
lại từ Nhật Bản. Cuối thế kỷ XIV có cuộc phục hưng Phật giáo Trung Hoa, do Thái 
Sĩ (1899-1947) cầm đầu, đề chống lại sự xuất hiện của các thế lực kỹ nghệ mới và 
công cuộc truyền giáo của đạo Thiên Chúa vào Trung Hoa. 


Ngay từ thời kỳ đầu, bắt đầu với Đạo An năm 347, người Trung Hoa đã có thư 
mục các sách Phật giáo được dịch sang tiêng Trung Hoa. Mười tám thư mục loại 


này còn tồn tại đến ngày nay. Tam Tạng của Trung Hoa rất dày, vì bao gồm tất cả 
các bản dịch khác nhau - trong khi ở Tây Tạng, các bản dịch khác nhau được chuẩn 
hóa để trở thành một bản duy nhất được giữ lại. Những bản khác nếu còn tồn tại 
chỉ là do tình cờ hơn là cố ý. Người Trung Hoa đã sáng chế máy ïn từ thế kỷ VIII, 
và sử dụng máy in này để ¡n các kinh Phật. Cuốn sách ¡n đầu tiên trên thế giới 
được biết đến là bản Kinh Kim Cương hay Vajracchedikäa. Ân bản đầy đủ đầu tiên 
của Tam Tạng được in vào cuối thế kỷ IX. Các bản văn thuộc các loại khác nhau 
được xếp chung trong Tam Tạng Trung Hoa, bắt đầu là các kinh (Theravda và Đại 
Thừa), nhưng kinh điển Trung Hoa không theo một tiêu chuẩn sắp xếp nhất định 
nào. 


-=-000--- 


23 - PHẬT GIÁO Ở TRIÊU TIỀN 


Phật giáo được các nhà sư Trung Hoa lần đầu tiên đưa vào Triều Tiên ở thế kỷ IV. 
Tại đây sự truyền bá diễn ra rất chậm vì dân Triều Tiên rất gắn bó với tôn giáo 
Shaman của họ, và phải đến thế kỷ VI Phật giáo mới truyền tới được miền Đông 
Nam của nước này, và sự hiện diện của Phật giáo tại đây chỉ được nhìn nhận chính 
thức từ năm 528. Thế kỷ VI và VII, nhiều trường phái Phật giáo Trung Hoa đã du 
nhập vào, đặc biệt khi việc gửi các sư người Triều Tiên sang Trung Hoa trở thành 
phô biến. Từ thế kỷ VII tới giữa thế kỷ X, Triều Tiên trở thành một thực thể chính 
trị thông nhất dưới vương quốc Silla, trong thời kỳ này Phật giáo trở thành một tô 
chức xã hội được thiết lập. Thời kỳ này trường phái Phật giáo Thiền từ Trung Hoa 
cũng được nhập vào Triều Tiên lần đầu tiên. 


Thời kỳ Koryo (935-1392) là thời kỳ cực thịnh trong việc phát triển và ảnh hưởng 
của Phật giáo ở Triều Tiên. Các tu viện được Nhà nước bảo trợ, và toàn bộ kinh 
điển Trung Hoa được thu thập và sao chép lại. Tuy nhiên, vào cuối thế kỷ XIV, bắt 
đầu một triều đại các vị vua mới, triều đại Yi, những vị vua này theo Không giáo 
và đã bắt đầu một cuộc bức hại Phật giáo ngày cảng gay gắt trong suốt năm thế ký. 
Triều đình ra các sắc chỉ giảm số các tu viện và Tỳ khưu, các trường phái khác 
nhau bị giảm xuống còn hai trường phái bằng một tiến trình sát nhập bó buộc, và 
các sư không được phép vảo thủ đô. Đến thế kỷ XIX, Phật giáo Triều Tiên bị suy 
giảm nghiêm trọng về số lượng và ảnh hưởng mà nó đã đạt được trong thời kỳ 
Koryo. Hậu quả của nhiều thế kỷ bị cắm không được vào thủ đô và việc Tăng Già 
không thể thăng tiến trong địa vị xã hội đã tạo ra một phong trào rời bỏ thành phố 


để lui về các tu viện tại các vùng núi hẻo lánh. Tình trạng này tạo điều kiện thuận 
lợi cho trường phái Thiền gọi là SonJon, trường phái này còn giữ lại một hình thức 
cô xưa của trường phái Thiền Trung Hoa và là trường phái Phật giáo mạnh còn tồn 
tại được ở đây. Phải đợi đến cuối thế kỷ XIX trở đi, dưới ảnh hưởng của Nhật Bản, 
Phật giáo tại Triều Tiên mới có cơ hội để phục hưng. 


-=-000--- 
24 - PHẬT GIÁO Ở NHẬT BẢN 


Niên đại chính thức Phật giáo được truyền vào Nhật Bản là 552 CN. Một phân đây 
là kết quả của lời đề nghị hòa bình từ phía một vị vua Triều Tiên mong muôn cô võ 
một sự ổn định chính trị trong quần đảo Nhật là lân bang với Triều Tiên. Lời đề 
nghị này được phía Nhật Bản hoan nghênh, vì nước họ vừa trải qua những cuộc 
chiến tương tàn giữa các bộ tộc, và nay họ muốn tìm kiếm một thế lực có ảnh 
hưởng ôn hòa để giúp họ cải thiện những mối căng thắng và tranh chấp của các 
lãnh chúa trong giới quý tộc của nước họ. Ngoài ra, khi những tiếp xúc với Phật 
giáo Trung Hoa phát triển, và chính Trung Hoa vừa phục hưng sau nhiều thế kỷ 
chia rẽ nội bộ, giới cầm quyền Nhật Bản xem Phật giáo như là một tôn giáo có ảnh 
hưởng đến nền văn minh. Vì thế giới lãnh đạo mới tại Nhật Bản đã khuyến khích 
Phật giáo đi vào nước họ. 


Kết quả của chính sách này là trong nhiều thế kỷ, Phật giáo đã chủ yếu thu hẹp 
trong giới quý tộc, ít có sự tiếp xúc với giới bình dân và chịu nhiều sự bất lợi do sự 
đỡ đầu chính trị. Chính sách này được tiêu biểu bởi thái tử Shòtoku (574-622), là 
người muốn có một nhà nước tập quyền dưới sự điều khiển của một hoàng đề theo 
kiểu của đề quốc Trung Hoa, và cô võ sự phát triển của Phật giáo để tạo sự kích 
thích văn hóa. Sản phẩm thấy rõ nhất của tham vọng này là mối tương tác mà thái 
tử khởi sự với Trung Hoa. Ông cũng đưa vào hiến pháp Nhật Bản điều mười bảy, 
kết hợp Không giáo với Phật giáo để trở thành một quốc giáo. Hình như ông quan 
tâm tới Phật giáo không chỉ vì tính cơ hội, nhưng ông còn có một chút hiểu biết về 
những giáo lý của Phật giáo. Người ta cho rằng ông đã viết một bình luận về ba 
kinh lớn của Đại Thừa, là các kinh Vimalakrfi-mrdesta (Kinh Duy-ma-cật Sở 
thuyết), Srimalädevi-siyhanäda (Kinh Thắng Man Sư Tử Hồng), và Saddharma- 
pungdarika (Kinh Diệu Pháp Liên Hoa). 


Trong khi các khuynh hướng do Shòtoku thiết lập vẫn tiếp tục, thì thủ đô của Nhật 
dời về Nara năm 710, tại đây sự bảo trợ của triều đình đối với Phật giáo gia tăng. 
Hậu quả của sự bảo trợ này là có sự kích thích lòng tham của cải và quyền lực nơi 
giới Tỳ khưu Phật giáo, và thời kỳ này chứng kiến sự gia tăng tham nhũng, tranh 


giành, và tình trạng chính trị hóa các giới Phật giáo. Phật giáo thời kỳ này có sáu 
trường phái lớn, tất cả đều có nguồn gốc là thủ đô Trường An của Trung Hoa, tất 
cả đều dựa trên những trường phái Ấn Độ và những truyền thống kinh điển, ít quan 
tâm tới việc truyền giáo. Chỉ có một trường hợp ngoại lệ là đối với nhà sư Gyògi 
(670-749), nhà sư này sống ấn cư tại một miền quê hẻo lánh, sử dụng pháp thuật để 
cứu giúp dân chúng. Các tổ chức Phật giáo thời kỳ này chủ yếu nhằm phục vụ 
những ước muốn của chính quyền (Tăng Già được liệt kê như một bộ trong chính 
phủ). Tại mỗi tỉnh đều có nhiều đền đài Phật giáo được xây cất do kinh phí của nhà 
nước, và năm 749, bức tượng Phật Vairocana không lỗ được dựng ở Nara. 


Năm 794, thủ đô được dời về Heian (nay là Kyoto), và tiếp tục là thủ đô cho tới 
cuối thế kỷ XII. Trong khi vào giai đoạn đầu của thời kỳ này xuất hiện hai trường 
phái từ Trung Quốc, thì đến cuối thế kỷ IX, sự tiếp xúc chính trị với Trung Quốc 
chấm dứt. Trường phái thứ nhất trong hai trường phái mới này là Thiên Thai, một 
hình thức Phật giáo pha trộn, coi kinh Pháp Hoa là lời dạy cuối cùng và chính thức 
của Phật, và được đưa vào Nhật Bản do nhà sư Saichò (767-822), cũng gọi là đại 
sư Dengyò. Sau nhiều khó khăn, nhà sư này đã thành công thiết lập được một dòng 
thụ giới tại núi Hiel, tách biệt với các dòng thụ giới của các trường phái Nara. 
Trường phái thứ hai là Thần Ngôn, một loại Phật giáo bí truyền Tantra, và tên của 
trường phái này là lẫy từ một tiếng Trung Hoa có nghĩa là câu thần chú, thần ngôn. 
Trường phái này từ Trung Hoa đến do một nhà sư tên là Kũkai (774-835), cũng gọi 
là đại sư Kòbò, là người bất mãn với Phật giáo Nara. Còn hai yếu tố nổi bật khác 
trong thời kỳ này là sự gia tăng khuynh hướng pha trộn giữa Phật giáo và Thần 
giáo là tôn giáo của người bản xứ (kéo dài tới hết thế kỷ XIX), và một thái độ bi 
quan, do tình trạng thiếu ồn định chính trị, coi xã hội như đang trên đà suy thóai vô 
phương cứu chữa. Quan điểm nảy được hệ thống hóa thành thuyết gọi là mạt 
pháp mappò, theo đó chính Phật giáo cũng sẽ suy vong theo ba giai đoạn, mà giai 
đoạn thứ nhất đã bắt đầu rồi. Chắc hắn để khăng định quan điểm này, các trường 
phái Phật giáo ở Nara trong thời kỳ này càng trở nên suy đồi, và chăng bao lâu cả 
hai trường phái Thiên Thai và Tịnh Độ Chân tông đã hoàn toàn bị đồng hóa với 
các lợi ích và ảnh hưởng của nhà nước. 


-—-OoÔO--- 
Các Hình Thức Phật Giáo Nhật Bản 


Thời kỳ Kamakura (1185-1333) nối bật với sự xuất hiện của những trường phái 
Phật giáo đặc trưng ở Nhật Bản. Sự kiện này một phần là do sự tách rời ảnh hưởng 
Trung Hoa đã bắt đầu từ thời kỳ Nara, và đã khích lệ sự đồng hóa Phật giáo Trung 


Hoa với tính cách và văn hóa Nhật Bản. Tất cả các trường phái mới này đều mang 
chung những đặc điểm sau: nhẫn mạnh vào đức tin của người theo đạo; những nhà 
sáng lập trường phái có tính cách mạnh, lỗi lạc, và không hài lòng với hình thức 
Phật giáo hiện có; nhấn mạnh vào việc giảng dạy duy nhất dẫn đến Giác ngộ, và 
tạo sự thu hút với quần chúng, chuyển hướng trọng tâm Phật giáo Nhật Bản từ lãnh 
vực được sự bảo trợ của giới quý tộc sang lãnh vực bình dân, quần chúng. Tắt cả 
những trường phái này đều có tính đơn sơ nổi bật là diễn tả phản ứng chống lại 
những hình thức Phật giáo suy đôi và hỗn tạp, đồng thời cũng nói lên niềm tin vào 
lý thuyết mạt pháp, hình như đòi hỏi sự phát huy những việc thực hành tôn giáo 
đơn sơ và chắc chăn mà cả những người bình thường trong thời đại suy đồi này 
cũng có thể thực hiện. Không nên quên răng Nhật Bản trong thời kỳ này đang bị 
khốn đốn vì nội chiến và nạn đói. Người ta coi sự khốn khổ và thảm họa đang diễn 
ra như là bằng chứng rõ ràng của thời đại suy đồi. Một số học thuyết mới cũng lấy 
cảm hứng từ những khuôn mẫu Trung Hoa, sau khi việc tiếp xúc với lục địa trở 
nên dễ dàng hơn. 

Trường phái mới đầu tiên xuất hiện có liên quan tới Phật giáo Tịnh Độ, và việc tôn 
thờ Phật A Di Đà, tiếng Nhật gọi là A Mi Đà. Trường phái này không phải là 
nguồn gốc của việc thực hành này ở Nhật Bản, vì việc tôn thờ Phật Amida đã có từ 
vài thế kỷ trước, và được một số trường phái khác nhau chấp nhận, trong đó có 
trường phái Thiên Thai. Cách riêng, trong thời kỳ Hiei (794-1185) đã từng nỗi lên 
phong trào của một số vị thánh nhân đi phiêu du, được gọi là những irÿ¡, sông 
một nếp sống lập dị ngoài các tu viện và dạy các việc thực hành tôn giáo đơn sơ, 
đặc biệt việc thờ Phật Amida. Tuy nhiên, trường phái Phật giáo Tịnh Độ đúng 
nghĩa có tên là Jòdo, do Hònen (1 133-1212) sáng lập. 

Không hài lòng với những lời giảng dạy của trường phái Thiên Thai ở Hiei, Honen 
bắt đầu giảng dạy rằng chỉ có thể đạt được cứu độ nhờ tụng niệm tên của Amida 
với lòng tin, là đọc nembursu - Namu Amnida Butsu. Mọi việc thực hành khác đều 
thua kém việc thực hành này, vì trong thời suy đổi hiện nay, không ai có thể đạt 
Giác ngộ nhờ những có gắng của mình, gọi là #rik¡, nhưng hoàn toản tuỳ thuộc 
lòng từ bị của một "tha lực”, /ar/k¡, của Phật A-di-đà. 


Kế tục Hònen là một học trò của ông, Shinran (1173-1263), ông này đã khai triển 
học thuyết của thầy mình đi xa hơn. Ông dạy rằng không được coi niệm 
Phật nơmbuisu như một việc thực hành thiêng liêng, mà như một hành vi diễn tả 
lòng biết ơn, vì Amida đã sáng tạo ra Sukhãva#r và mọi chúng sinh đều đã hiện hữu 
rồi. Sự tái sinh trong Tịnh Độ vì vậy không phải do hành động của chúng ta, mà do 
lòng từ bi của Amida. Điều chúng ta có thể làm chỉ là đặt niềm tin vào lòng từ bi 


đó. Kết quả là mọi sự phân biệt về lối sống của người ta ở đời này không có khác 
biệt gì đối với Amida. Lý thuyết này có một ảnh hưởng rất sâu rộng đối với Phật 
giáo Nhật Bản nói chung, với khuynh hướng ngày cảng giảm thiểu sự khác biệt 
giữa đời tu và đời thế tục. Một hậu quả lớn của khuynh hướng này là giới Tỳ khưu 
lập gia đình đã trở thành quy luật trong nhiều trường phái, và các chùa chiền được 
lưu truyền từ cha sang con. Shinran gọi trường phái của ông là Jòdo-shin-shũ, 
”I[inh Độ Chân Tông tạm dịch là Trường phái Tịnh Độ Đích Thực". 


Thế kỷ XII và XIII có sự du nhập Phật giáo Thiền của Trung Hoa sang Nhật Bản. 
Hình thức đầu tiên là Rinzai, tiếng Trung Hoa là Liên Khí, nhân mạnh việc sử 
dụng công án (kung-an), được đưa vào bởi nhà sư EIsal (1141-1215). Kế đến là 
hình thức Sòtò (tiếng Trung Hoa là Tào Động), chủ trương ngồi thiền trong tĩnh 
lặng, do Dògen (1200-1253) đưa vào. Cả hai hình thức này đều trở thành phố biến, 
nhưng lãnh vực ảnh hưởng trong xã hội thì khác nhau. Trường phái Thiền Rinzai 
do các nhà cầm quyền giới quý tộc bảo trợ và tập trung ở thủ đô, nên sẽ đóng vai 
trò quan trọng trong việc quảng bá văn hóa Trung Hoa ở Nhật Bản. Ngược lại, phái 
Thiền Tào Động, thịnh hành ở miền quê, nên đã thấm nhuần và phát triển một số lễ 
nghi và tập tục dân gian, như các lễ nghi chôn cất người chết chắng hạn. 

Trường phái cuối cùng trong số các trường phái mới là một trường phái không có ở 
nước ngoài, và vì thế có thê coi là trường phái phát triển đặc trưng duy nhất ở Nhật 
Bản. Trường phái này phát xuất từ những học thuyết của Nichiren (1222-82). Vốn 
được đào tạo là một tỳ khưu Thiên Thai, Nhật Liên (Nichiren) cảm thấy đau buồn 
trước những thảm họa kinh hoàng của thiên tai và chính trị đang diễn ra ở Nhật 
Bản thời đó, nên thấy cần phải có một cách thực hành tôn giáo mới. Ông đi tới kết 
luận rằng những tai họa đó xảy ra là do sự bỏ quên những lời dạy đích thực của 
Phật và vì thế nếu nước Nhật muốn tồn tại, cần phải đưa lời dạy đích thực này của 
Phật trở lại Nhật Bản. Ông đồng hóa lời dạy đích thực với Đức Phật Thích Ca Mâu 
Ni vĩnh cửu qua kinh Pháp Hoa, và khẳng định rằng Phật Thích Ca Mâu NI được 
đồng hóa cả với kinh Pháp Hoa và với mọi chúng sinh. Ông còn đi tới chỗ cực 
đoan là cho rằng mọi hình thức thực hành khác của Phật giáo đều tích cực gây hại 
và ông cô động nhà cầm quyền xoá sạch mọi hình thức thực hành đó vì sự thịnh 
vượng của nước Nhật. Nhật Liên Tông sẽ trở thành phổ biến trong giới buôn bán 
của Nhật. 

Từ thế kỷ XIV tới XVI, có nhiều rối loạn tại Nhật, và các tu viện đều dính líu sâu 
đậm với những cuộc rối loạn này - nhiều tu viện tô chức những đội quân riêng của 
mình. Kết quả của sự dính líu chính trị này là nhiều trung tâm tu viện bị các nhà 
cầm quyền tiêu diệt ở thế kỷ XVI, gồm cả những tu viện của các trường phái Jòdo- 


shin-shũ, Tịnh Độ Chân Tông, và Thiên Thai. Từ đầu thế kỷ XVII Nhật Bản bị đặt 
dưới sự cai trị chuyên chế của giới quân sự áp đặt một sự cô lập văn hóa hoàn toàn 
với thế giới bên ngoài. Trong tình trạng bị cấm hoạt động này, Phật giáo rơi vào 
thái độ câu nệ hình thức và người theo đạo thì chỉ là cho có tên, nhất là vì mọi công 
dân đều buộc phải đăng ký là một Phật tử tại một chùa địa phương đề chứng minh 
họ không phải người Thiên Chúa giáo. Cũng có những con người kiên cường, như 
Hakuin (1685-1768), đã mạnh bạo đi ngược lại trào lưu suy thoái này. Tuy cũng có 
một số phát triển trong thời kỳ nảy, nhưng cũng có rất nhiều sự sa đoạ trong giới 
Tỳ khưu Phật giáo, và đôi khi những người theo đạo Phật nghiêm túc phải gặp gỡ 
nhau một cách lén lút. Tình hình chỉ bắt đầu được cải thiện dưới ảnh hưởng của 
triều đại mới của Minh Trị (1867), dưới triều đại này Thần Đạo trở thành quốc 
giáo, và nhờ những ảnh hưởng tân tiến của thế giới bên ngoài. 


-—-oÚO--- 
25 - PHẬT GIÁO Ở TÂY TẠNG 


Phật Giáo Tây Tạng nối tiếng là đã bảo tồn được liên tục truyền thống của các tu 
viện đại học của bắc Ấn Độ cho tới thế kỷ XX, và truyền thông này đã được truyền 
sang Ấn Độ và nhiều nước phương Tây. Đề hiểu bản chất của truyền thống này, 
chúng ta phải tìm về nguồn gôc của nó trong môi trường tu viện của triều đại Pala 
ở Ấn Độ, tạo nên khuôn mẫu chính thức cho hệ thống tu viện Tây Tạng. Những đại 
học Ấn Độ và Tây Tạng nhắn mạnh phương pháp tông hợp trong Phật giáo, theo 
đó người ta đã cô gắng xếp loại và kết hợp mọi lý thuyết và thực hành có trước, 
dung hòa mọi khác biệt thành một hệ thống chung bao gồm mọi khía cạnh của Phật 
pháp và Giới luật (Dharma-Vinaya). Muốn thấu triệt sự tông hợp này một cách 
toàn diện, cần có kiến thức bách khoa về các Kinh và Luận (Swfras và šãsfras), và 
vì thế việc đào tạo đòi hỏi phải kéo dài nhiều năm. Vì các kinh (Sras) tự chúng 
có những điều bề ngoài có vẻ mâu thuẫn và vì thế không thê tông hợp, nên cần có 
những bình luận và khảo luận của các bậc thầy, gọi là đcäryaäs. Chính vì thế, khác 
với Phật giáo Trung Hoa lấy các kinh Sữa làm cốt lõi của các hệ thống giáo lý, 
Phật giáo Tây Tạng nhắn mạnh vào các ýãsírzs, và coi những bình luận này còn có 
giá trị cao hơn những kinh 5/zas trong các chương trình đào tạo Tỳ khưu. 


Tương phản với truyền thống tu viện đại học phức tạp và bác học này, có truyền 
thống Tantra bí truyền, đặc biệt giữa những người gọi là mahãsiddhas, thách thức 
sự tự mãn của cơ chế tu viện và kết hợp những yếu tố ngoại lý, ma thuật của các 
nghi lễ vào trong việc hành đạo để đạt giác ngộ. Tuy chương này tập trung vào lịch 


sử các dòng Phật giáo khác nhau của Tây Tạng, chủ yếu là các tổ chức tập trung 
quy mô, nhưng cũng không được quên rằng bên cạnh đó còn có rất nhiều hoạt 
động địa phương của các Tỳ khưu Phật giáo khác mang bản chất tôn giáo Shaman 
bản xứ và chỉ trùng hợp phần nảo với lịch sử của các dòng Phật giáo lớn. !58 


--o0O--- 
Thời Kỳ Truyền Đạo Đầu Tiên 


Có thể Phật giáo đã bắt đầu xâm nhập từ từ và không liên tục vào nền văn hóa Tây 
Tạng từ trước thế kỷ VII, nhưng sự tiếp xúc quan trọng đầu tiên đã xảy ra do công 
của vua Srong-btsan-sgam-po (đọc là song sen gam po; chết năm 650). Vị vua này 
có hai vợ theo Phật giáo, một người từ Nepal và một người từ Trung Quốc. Ngoài 
ra, ông vua này đã có công lớn trong việc phát triển vương quốc Tây Tạng, sát 
nhập một phần của nước Trung Hoa vốn đã là Phật giáo từ trước. Vào thế kỷ VIII, 
vua Khri-Srong-Ide-brtsan (đọc là /r/ ong đét sản) lập tu viện đầu tiên tên là bSam- 
yes (đọc là Xzn Yay), bằng cách mời các thượng tọa Phật giáo từ Ấn Độ đến hoảng 
cung. VỊ thượng toạ nhân lời mời là ŠSãntaraksita, thuộc truyền thống đại học bắc 
Ấn, gặp khó khăn rất lớn trong việc lập tu viện, nên đã rút lui về lại Ân Độ. Sau đó, 
vua đã mời một Thiền sư phái bí truyền Tantra tên là Padmasambhava, thì người 
này đã thành công hơn Šãntaraksita, vì theo như truyền thuyết, ông đã có thể chế 
ngự các thần địa phương mà trước đây từng chống lại hoạt động của Thượng tọa 
học giả. Ý nghĩa của giai thoại này còn tranh cãi nhiều. Người ta biết rằng có 
những phe phái chống lại vua, những phe phái này tự nhận mình thuộc truyền 
thống tông giáo tiền-Phật giáo, tập trung vào ý tưởng vua là thần, và chống lại việc 
du nhập Phật giáo vào Tây Tạng. Nhưng sau này Padmasambhava đã rời Tây 
Tạng, và Sãntaraksita lại có thể trở lại Tây Tạng đề tiếp tục hoạt động của ông 
trong việc đào tạo thế hệ các Tỳ khưu Tây Tạng đầu tiên, và ông đã giao nhiệm vụ 
nảy cho học trò người Ấn Độ của ông tên là Kamala4Tla. 


Trong những thế kỷ phát triển đầu tiên ở Tây Tạng, truyền thống tu viện Phật giáo 
được đặc trưng bởi một sự thống nhất rõ nét. Cả vào thời ẫy lẫn về sau, do sắc lệnh 
của vua, mọi tu viện đều tuân giữ một bộ luật Vinaya duy nhất là luật Mũla- 
Sarvãstivädin. Tuy nhiên, bản thân hệ thống tu viện nâng đỡ sự tăng trưởng này lại 
không ổn định, và vào giữa thế kỷ IX, vị thiên tử cuối cùng ủng hộ Phật giáo là 
Ralpacan bị ám sát (năm 638) và em trai của ông lên nối ngôi, tên là Glangdarma. 
VỊ vua sau này bách hại Phật giáo một cách ác liệt, cho tới khi ông bị sát hại bởi 
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một nhà sư Phật giáo muốn bảo vệ Phật pháp khỏi những cuộc tấn công trong 
tương lai. Truyên thông Tây Tạng coi thời kỳ bách hại này là điêm môc kêt thúc 
giai đoạn truyên đạo đâu tiên ở Tây Tạng. 


--o0O--- 
Thời Kỳ Truyền Đạo Lần Thứ Hai 


Sau đó, Tây Tạng bước vào một giai đoạn phân hóa chính trị và chia rẽ nội bộ, và 
Phật giáo cũng suy đổi trong tình trạng vô kỷ luật, kèm theo một cuộc nồi dậy của 
những người tự xưng là siđhas đi lang thang khắp các miền quê. Đến thế kỷ X, 
tình hình chính trị đã bắt đầu ôn định, Phật giáo cũng bắt đầu phục hưng từ từ, và 
bắt đầu phát triển những tu viện và trung tâm nghiên cứu mới. Triều đại cai trị cũ 
còn tôn tại ở miền tây tiếp tục bảo trợ công việc nghiên cứu và dịch thuật Phật học, 
và đã sản sinh một nhân vật nỗi danh về dịch thuật và xây dựng các chùa chiền, đó 
là Rin-chen-bzangs-po (958-1055). Nhưng nổi tiếng hơn phải kế đến một bậc thầy 
người Ấn Độ tên là Atiáa, được mời đến Tây Tạng năm 1042. Ông đã có ảnh 
hưởng vô cùng to lớn đối với việc phục hưng cộng đồng Phật giáo, và vì vậy được 
coi là người khởi xướng công cuộc truyền đạo lần thứ hai ở Tây Tạng. Khác với 
lần truyền đạo thứ nhất, lần thứ hai này được đặc trưng bằng một sự gắn bó hầu 
như hoàn toàn vào các nguồn cảm hứng Ấn Độ. Trong số các tác phẩm rất phong 
phú của ông có một khảo luận rất ảnh hưởng gọi là 8odhipafhapradipa (tạm dịch 
là "Đèn soi đường Giác ngộ" Bồ-đề Đạo Đăng), và các môn đệ của ông tạo thành 
"đòng" Tây Tạng đầu tiên, gọi là Dòng bKa'-gdams, lấy khảo luận của ông làm văn 
bản gốc. Cuộc truyền đạo thứ hai này mang từ các đại học Ấn Độ sang các bản 
kinh bí truyền tantra mới là yogoffara và yoginï. Khi đưa sang những tài liệu mới 
gây sửng sốt này, 44a chọn một chính sách bảo thủ và nhân mạnh rằng những 
hình ảnh và nghi lễ tính dục trong các sách này chỉ có nghĩa biểu tượng. Nếu một 
tỳ khưu thực hành những hành vi này theo nghĩa đen, người ấy sẽ vi phạm luật. Bất 
cộng trụ (2arä-/¡ka) của bộ luật (Vinaya) đòi hỏi thanh tịnh hoàn toàn. 


_—-O0O--- 
Các Dòng Phật Giáo Tây Tạng 


Trong cùng thời kỳ này, Những người Phật giáo Tây Tạng cũng sáng lập những 
dòng riêng của mình. Một người chủ đất giàu có tên là Marpa đã từng sang Ấn Độ 
và được đại sư Nãropa dạy dỗ. Ông trở về Tây Tạng mang theo rất nhiều kinh sách 
mà ông đã sưu tầm được ở Ấn Độ, và mở lớp dạy học, trong số các học trò của ông 
nổi tiếng nhất có nhà thơ Milaraspa (1040-1123), với những bài ca soạn theo 
điệu đohaãs của các bậc thầy Ấn Độ, và tiểu sử của ông đã trở thành nguồn cảm 


hứng cho rất nhiều thế hệ Phật giáo Tây Tạng. Học trò của Milaraspa tên là 
sGampopa (1079-1153) sáng lập Dòng bKargyud, cũng gọi là dòng "Mũ Đỏ”, và 
đã sáng tác ra cuốn Viên Ngọc Giải Thoát. Dòng bKargyud chia thành nhiều dòng 
con, khiến ta không thể nói đến một dòng duy nhất mà là nhiều nhóm nhánh của 
dòng. Nhưng xét chung, dòng bKargyud chuyên thực hành loại thiền yoga tuyệt 
hảo, giảng dạy Sáu Loại Yoga của Naropa. Một người đương thời với 4a, tên là 
Bragmi, từng học tiếng Phạn ở Nepal, và sau đó học kinh Tantra ở Vikramaáïla với 
thầy ŠSantipa, đã sáng lập Dòng Saskya. 


Cần nhấn mạnh rằng những dòng này không có sự chia rẽ nào về giáo điều hay 
Giới luật, nhưng chủ yếu khác biệt dựa trên người thầy sáng lập mỗi dòng, và dựa 
trên mối quan hệ giữa người thầy này với từng môn đệ. Xét dưới khía cạnh này, 
không nên coi các dòng này như những trường phái khác nhau theo nghĩa chúng ta 
vẫn hiểu khi nói về các trường phái Phật giáo Nguyên thủy hay trường phái Phật 
giáo Đại Thừa, mà phải hiểu như là sự lưu truyền từ thầy sang trò. Sự lưu truyền 
này bao gồm cả việc thụ giới, khai tâm, và đào luyện. Đặc điểm chính phân biệt 
dòng này với dòng khác là ở những bản kinh mà họ coi là có thâm quyền và được 
sử dụng đề suy niệm, và những việc thực hành hay lý thuyết mà các vị thầy khai 
triển trong truyền thống đó. 


Tất cả các dòng đều dùng cùng một thuật ngữ hư không và Trung Đạo, và về lý 
thuyết họ không có sự khác biệt nào ngoại trừ cách hiểu của họ về bản chất của 
thực tại tối hậu, có dòng thì nhân mạnh ở tính chất tích cực, có dòng thì dùng lỗi 
mô tả tiêu cực. Đề tài tranh luận này được hiểu theo quan điểm khác nhau gỌI 
là gZhan tong và rang tong. Lập trường gZhan fong (nghĩa đen là "một hư không 
khác") cho rằng có một thực tại hiện thực cuối cùng, là ý thức thuần tuý sáng ngời, 
nhưng trong tình trạng chưa giác ngộ, nó bị nhơ bân bởi những điều nhơ bân ngẫu 
nhiên. Thực ra, thực tại này không trống rỗng bản thê của nó (svabhãva), nhưng 
trống rỗng những sự nhơ bẩn. Nói khác đi, viễn tượng gZhan tong coi giáo lý 
Tathäagatagarbha là chân lý cuối cùng, paramãr?ha-sarya, mặc dù nó vẫn nhấn 
mạnh rằng đó là Madhyamaka đích thực, và tìm cách suy diễn lý thuyết này từ các 
tác phẩm của Nãgãrjuna !5°, Lập trường này tương phản hăn với lập trường rang 
tong là học thuyết chủ yêu của Madhyamaka theo sự diễn giải của các đại biêu Ấn 
Độ của trường phái này, cho rằng thực tại không phải một sự vật hiện thực, mà là 
sự hư không (4ữnyziä) hay thiếu sự hiện hữu nội tại, hay bản thể nội tại (svabhãva) 
trong mọi vật, kê cả đharmakäya. 
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Đến thế kỷ XII, trước ảnh hưởng của những dòng mới thuộc thời kỳ truyền đạo thứ 
hai này, đã xuất hiện một dòng mới tự nhận mình thuộc thời kỳ truyền đạo đầu tiên 
và tự xưng là Dòng rNing-ma (nghĩa là dòng kỳ cựu), và tự nhận Padmasambhava 
là người Sáng lập. Rất có thê đây là một phản ứng đối với những dòng mới lập, và 
là một cỗ gắng để xác định lại và bảo tồn những giáo lý và thực hành nguyên thủy. 
Nhìn chung những giáo lý này phản ánh tính chất của cuộc truyền đạo đầu tiên, kết 
hợp những yếu tổ của Phật giáo Trung Quốc và Trung Á không thấy có trong cuộc 
truyền đạo thứ hai. 


Vào thế kỷ XIII ở miền Đông Tây Tạng xuất hiện một dòng mới gọi là dòng Jo- 
nang. !°® Người sáng lập dòng này tên là Yumo, theo học ở Kailäsa, và người phát 
triển dòng này thành hệ thống là Dolpupa, hình như sống ở vùng Dolpo trên biên 
giới giữa Tây Tạng và Nepal. Dòng Jonang nhận giáo lý Ta/hägafagarbha là chân 
lý đích thực, và coi các bản kinh như T7z/hägafagarbha, Srimalädewr- 
siyhanada, và Mahäparimnirvana Swiras như là nữãr(ha, nghĩa là có ý nghĩa trực 
tiếp mà không cần diễn giải. Tuy dòng Jonang bị đứng ở một vị trí cô lập và bị các 
đối thủ gọi một cách châm biếm là Phật giáo Bà La Môn, nhưng nó đã nổi tiếng 
trong một thời kỳ dài mấy thế ký liền. Thực vậy, trong số những thành viên của 
dòng này có hai người là giáo sư nổi tiếng ở trường Tsongkhapa. Có lẽ nổi tiếng 
nhất trong số họ là sử gia Tây Tạng Tãrãnãtha (sinh 1575). 

Thế kỷ XIV là thời kỳ kết thúc công trình soạn thảo kinh điển Phật giáo Tây Tạng 
do học giả nổi tiếng Buston (1290-1364), là người hoản tất công trình đã bắt đầu ở 
tu viện sNar thang. Vì không có cấu trúc của kinh điển Đại Thừa Ấn Độ làm mẫu 
cho người Tây Tạng, nên họ đã chọn một phương thức sắp xếp các kinh hầu như 
không có liên quan gì với lỗi sắp xếp của Tam Tạng của các trường phái Ấn Độ. 
Họ phân chia các tài liệu thành một phần mà họ cho là những lời đích thực của 
Phật, gọi là bKa"guyr, nghĩa là "lời dịch", và một phần là những tác phẩm bình 
luận khác, mà họ gọi là 5sTan øeyur, nghĩa là "những khảo luận dịch". Phần thứ 
nhất được chia thành những đoạn về giới luật Vinaya, các kinh Bát Nhã Ba La Mật 
Đa (Perfection of Wisdom), các kinh Đại Thừa khác, và các kinh tantra. Phần thứ 
hai gồm các šästras, hay khảo luận, và các tác phẩm bình luận Vi diệu pháp của các 
trường phái Đại Thừa và ngoài Đại Thừa. 

Dòng Phật giáo trẻ tuôi nhất của cuộc truyền đạo thứ hai được sáng lập vào thế kỷ 
XV bởi một nhà cải cách tên là Tsong-kha-pa (1357-1419). Ông là người tìm cách 
trở về với sự thanh tịnh ban đầu của dòng do 4/742 sáng lập. Ông nhận mình thuộc 
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dòng bKa'-gdams do 4/isa sáng lập, và nhân mạnh lại luật sống độc thân, cắm việc 
thực hành cha truyền con nối trong các tu viện, và loại bỏ mọi việc thực hành trước 
nay không có ở Phật giáo Ân Độ. Trong vòng 10 năm (1409-19), ông đã xây dựng 
ba tu viện mới ở gần Lhasa, thủ đô của trung Tây Tạng. Đây là những tu viện đầu 
tiên của dòng mới dGe-lugs. Bản thân là một học giả uyên bác, ông nhắn mạnh rất 
nhiều vào việc học hỏi và nghiên cứu. 

Dòng dGe-lugs chủ trương rằng Prasañgika Madhyamaka là sự mô tả tốt nhất về 
chân lý cuối cùng, paramãrtha-sarya, tuy dòng này cũng nhắn mạnh rằng cần có 
một cơ sở vững chắc về lôgíc và tranh luận để chuẩn bị cho việc suy niệm về hư 
không. Về sau, dòng này khởi sự việc khám phá các lần tái sinh của vị trưởng 
dòng, và người thứ ba tên là bSod-nams-rgya-mtsho (đọc là sirmam gyafso), được 
quốc vương Khan của Mông Cổ đặt tên là đz/zi (tiếng Mông Cổ), nghĩa là "đại 
dương”, và từ đó về sau được gọi là đức Đạt Lai Lạt Ma (hai vị tiền nhiệm của 
Ngài cũng được gọi bằng tước hiệu này sau khi họ đã chết). Vị Đạt Lai Lạt Ma thứ 
tư là người Mông Cổ, là một lý do khiến cho những người Phật giáo Mông Cổ 
trung thành với Dòng dGe-lugs, trong khi vị Đạt Lai Lạt Ma thứ năm đã giành 
được quyền cai trị Tây Tạng vào thế kỷ XVII, sau khi đã đẹp tan được căn cứ thế 
lực của dòng đối thủ là Karma-pa. Từ đó về sau, trên nguyên tắc, các vị Đạt Lai 
Lạt Ma là người cai trị dân tộc Tây Tạng, tuy có một số đã cai trị nhờ các vị nhiếp 
chính, trước khi họ bước vào tuôi trưởng thành. Một nạn nhân khác của dòng dGe- 
lugs ở thế kỷ XVII là dòng Jonang, bị dòng dGe-lugs chiếm tất cả các tu viện và 
đốt hết các sách khảo luận hệ thống của họ. Điều này cắt nghĩa tại sao quan 
điểm gZhan tong ít được đại diện trong các dòng mới ở Tây Tạng. 


Sự phát triển cuối cùng, đáng chú ý là phong trào Rismed ở thế kỷ XIX, phát xuất 
từ Đông Tây Tạng, muốn lôi kéo sự chú ý trở về với những nguồn gốc Ấn Độ của 
truyền thống Phật giáo Tây Tạng và theo đó mà định hướng chương trình đào 
luyện tỳ khưu. Trong số những người phát động phong trào này, nồi tiếng có Jam- 
dbyangs-mKhyen- -brtse (đọc là jamyang kyenfsay 1820- 90), và Mi-pham (1841- 
1912). Trong một cô gắng dung hòa những khác biệt về giáo lý, phong trào Ris- 
med này có khuynh hướng theo quan điểm của gZhan fong, coi thực tại là một thực 
thê hiện hữu thực sự nhưng siêu việt tư tưởng thuần lý và vì thế nó loại bỏ được 
mọi lý luận và mâu thuẫn dựa trên lý trí. 


-—-oÚO--- 
26 - PHẬT GIÁO Ở MÔNG CỎ 


Người ta tin chắc rằng Phật giáo ngay từ thế kỷ IV đã được truyền vào Mông Cổ từ 
Trung Á và Trung Hoa, mặc dù những phát triển sau này của Phật giáo tại đây hầu 
như hoàn toản đi theo các dòng Phật giáo Tây Tạng. Tôn giáo bản xứ của Mông Cổ 
là Shaman, tuy nó cũng phản ánh những tư tưởng tôn giáo Ba Tư do việc tiếp xúc 
với những người Uighurs theo giáo phái Manikê ở Trung Á. Thời ấy người ta biết 
rất ít về bản chất của Phật giáo tại Mông Cô. 

Giai đoạn đầu tiên của việc truyền bá Phật giáo vào Mông Cổ xảy ra do hậu quả 
của cuộc bành trướng đế quốc Mông Cổ ở thế kỷ XIIL, là thời kỳ các hoảng đế 
Mông Cổ chiếm cứ những lãnh thổ rộng lớn khắp châu Á. Kèm theo sự bành 
trướng này là một chính sách khuyến khích các chính khách và Tỳ khưu nước 
ngoài đến triều đình Mông Cổ (làm con tin). Kết quả là một số lượng rất lớn các 
Tỳ khưu Phật giáo Tây Tạng, chủ yếu thuộc dòng Sa-skya, chiếm được những vị 
trí có ảnh hưởng lớn tại triều đình, và những người này đã thu hút sự quan tâm 
chung đối với các dòng Phật giáo của họ. Nồi tiếng nhất trong số họ là Phags-pa 
(1235-80), người đã thành công trong việc cảm hóa vua Kublai Khan (1260-94) trở 
thành một tín đồ Phật giáo. Lúc này cả triều đình Mông Cô đều đã theo dòng Phật 
giáo Mật tông, và người ta có thể suy diễn một cách chắc chắn rằng người Mông 
Cô đã bị thu hút rất mạnh bởi tính chất shaman (tôn giáo bản xứ Mông Cổ) của 
phái Phật giáo Tantra. Đến thời vua Mông Cổ cuối cùng, đã có nhiều tu viện được 
thiết lập và một phần của kinh điển Tây Tạng được dịch sang tiếng Mông Cổ. Tuy 
vậy, Phật giáo vẫn chỉ chiếm được sự quan tâm của giới cai trị Mông Cổ, và đã suy 
tàn cho tới giai đoạn truyền đạo thứ hai. 


Giai đoạn truyền đạo thứ hai của Phật giáo vào Mông Cổ bắt đầu bằng những tiếp 
xúc mới với Tây Tạng nhờ có những đoàn quân viễn chinh do Altan Khan (1507- 
83) cầm đầu đưa sang phần đất phía Đông của nước này. Trên đất Tây Tạng, dòng 
Phật giáo dGe-lugs muốn tìm kiếm sự ủng hộ chính trị để chống lại dòng Sas-kya, 
nên đã đề nghị kết nghĩa với Altan Khan, và nhờ vậy, vị giáo trưởng của dòng này 
là bSod-nams-reya-mtsho đã được phong tước hiệu Đạt Lai Lạt Ma. Hai người tiền 
nhiệm của giáo trưởng này cũng được phong tước như thế sau khi họ đã chết, vì 
vậy bSod-nams-rgya-mtsho là vị Đạt Lai Lạt Ma thứ baTừ đó VỀ sau, dòng dGŒec- 
lugs tại Mông Cổ không có một đối thủ cạnh tranh nào. Bản thân vị Đạt Lai Lạt 
Ma thứ tư cũng là người Mông Cổ, nên càng thắt chặt mối quan hệ tôn giáo chính 
trị giữa dòng dGe-lugs và Mông Cô. Sau khi chinh phục Tây Tạng năm 1641, 
người Mông Cổ đã đặt vị Đạt Lai Lạt Ma của dòng dGe-lugs làm người cai trị 
chính quyền tại Lhasa. 


Các hoàng để nhà Thanh của Trung Hoa (1662-1911) đều là những tín đồ Phật 
giáo và họ thấy Phật giáo là một guồng máy cai trị rất thích hợp cho các phần lãnh 
thô Nội Mông. Vì vậy họ đã bảo trợ mạnh mẽ các tu viện và chùa chiền Phật giáo 
ở đây. Năm 1629, bản bKa' 'øeyur đã được dịch sang tiếng Mông Cô. Một bản dịch 
cuốn bs7an' 'eyur cũng được hoàn tất năm 1749. Đến cuối thế kỷ XVIII, vận mệnh 
của Phật giáo ở Nội Mông bị suy thoái do sự hạn chế việc bảo trợ của các hoàng đế 
nhà Thanh Trung Hoa, mặc dù trong cùng thời kỳ này, Phật giáo lần đầu tiên bắt 
đầu bành trướng từ Ngoại Mông sang miền đất phía Bắc của Buryat Mông Cổ, là 
miễn đất vẫn luôn theo tôn giáo Shaman của bản xứ cho đến thế kỷ XIX. 


-=-000--- 
27 - PHẬT GIÁO Ở NÉPAL, 


Nước Nêpal ngày nay bao gồm một lãnh thổ địa dư rộng lớn hơn nhiều so với thực 
thể của nó trong lịch sử. Nêpal trước đây chỉ là vùng thung lũng Katmandu trước 
khi lãnh thổ này được bảnh trướng dưới thời các vua Gurkhas ở thế kỷ XVIII Chỉ 
vì sự bành trướng lãnh thổ này mà sinh quán của Đức Phật, Lumbinï, mới nằm 
trong lãnh thổ của nước Nêpal hiện đại thay vì thuộc bang Uttar Pradesh của Ấn 
Độ ngày nay. Phật giáo Nêpal là di sản của những người Newars, thuộc chủng tộc 
Mongoloid, và ngôn ngữ của họ là tiếng Newari. Các vị vua Gurkhas là người Ân 
Độ, nói tiếng Ân Độ, nay là ngôn ngữ chính thức của Nêpal, gọi là tiếng Nepali. 


Nêpal được nhắc tới lần đầu tiên trên một bi chí ở Gupta ở thế kỷ IV, trên bi chí 
này Nêpal được gọi là một nước chư hầu. Triều đại cai trị là các vua Licchavi 
(300-870), có thể có quan hệ nào đó với vương quốc Licchavi vào thời Phật. Tuy 
chúng ta biết rất ít về Nêpal vào thời kỳ đầu, nhưng chắc hắn nó chịu ảnh hưởng 
văn hóa Ấn Độ. Tại đây người theo Ấn giáo và Phật giáo có một cuộc sống hòa 
đồng và phát triển, cũng như tại vương quốc Gupta. Vào thế kỷ V các tháp 
Bodhnäth và Svayambhunath được xây dựng, và vào thế kỷ VII người hành hương 
Trung Hoa tên là Hsuan-Tsang ghi nhận rằng có khoảng 2 ngàn Tỳ khưu Phật giáo 
Đại Thừa và Tiểu Thừa sống trong các tu viện tại thung lũng Katmandu. Chắc chắn 
những phát triển của Phật giáo ở Ân Độ đã mau chóng được truyền qua Nêpal, vì 
Nêpal ở gần Bihar và Bengal, đặc biệt khi những vùng này là quê hương của triều 
đại Päla, là triều đại Phật giáo cuối cùng ở Ấn Độ trước thời kỳ Hồi giáo (khoảng 
760-1142). 


Phật giáo Tantra từng phát triển trong vương quốc Päla, đặc biệt tại những tu viện 
đại học mới được thành lập tại đây dưới sự bảo trợ của triều đình vào thời đó, đã 
được truyền sang Nêpal. Tại đây, Phật giáo Tantra trở nên vững vàng và cuỗi cùng 
đã thay thế mọi phái Phật giáo ngoài Đại Thừa khác. Các nhà nghiên cứu ngày nay 
nghĩ rằng Nêpal là nơi còn duy trì được những nét tương tự với Phật giáo Ấn Độ 
thời kỳ sau và vì thế là nguồn duy nhất cung cấp cho chúng ta một cái nhìn về 
những việc thực hành của Phật giáo và chính nền văn hóa Ấn Độ, mà không một 
nơi nào khác còn giữ được. Nhưng điều không mấy chắc chắn là Nêpal đã giữ lại 
được những đặc tính của Phật giáo Ân Độ tới mức độ nào, hay phải chăng chỉ là 
diễn tả những phát triển độc đáo riêng của mình. Những đặc trưng chính của văn 
hóa Phật giáo Nêpal bao gồm một cuộc sống hòa đồng giữa Ân giáo và Phật giáo, 
một Tăng Già theo cơ cấu giai cập (như ở SrI Lanka, và được chính thức hóa ở 
Nêpal do một chỉ dụ của vua ở thế kỷ XIV), và việc phát triển giới Tỳ khưu có gia 
đình của những người theo phái Tantra, kèm theo việc cha truyền con nối trong 
nhiệm vụ cai quản các chùa chiền. Có hai giai cấp Tỳ khưu Phật giáo. Cấp cao 
gồm nhữngva#zcaryäs, thầy dạy Vajra-yana), cấp thấp gồm 
những ýãkyabhiksus, những "Tỳ khưu của Sakya" (nghĩa là của Phật). Tuy ban đầu 
là những tước hiệu, nhưng nay chúng được dùng làm tên họ cho những người 
thuộc cả giới nam lẫn nữ, vì một người Nêpal chỉ được dùng những tước hiệu này 
nhờ di truyền. 


Ba hình thức Phật giáo là Tiểu Thừa, Đại Thừa, và Mật tông, được coi như là 
những bậc thực hành kế tiếp nhau. Việc thực hành Tiểu Thừa được đánh dấu bằng 
một cuộc thụ giới văn và có tính chất ít nhiều hình thức, kéo dài 4 ngày, để thành 
một Tỳ khưu. Qua việc thụ giới này một cậu bé trở thành thành viên của một tu 
viện hay một chùa, và suốt đời được hưởng những quyền lợi và nghĩa vụ gắn liền 
với việc thụ giới này. Từ giai đoạn thụ giới Tiểu Thừa này, người hành đạo được 
giải phóng để có thê thực hành Đại Thừa, nghĩa là lập gia đình! Thực tế lúc này 
người ấy là người hành đạo thế tục, tuy rằng lỗi cắt nghĩa việc thực hành Đại Thừa 
này không am hợp với các nguồn gốc của Đại Thừa. Người gia trưởng có gia đình 
này tiếp tục các nhiệm vụ của mình trong tu viện hay chùa. Từ cơ sở nảy, người 
hành đạo được tự do tiến lên bậc Mật tông, là một đặc quyền họ được hưởng do 
quyên thừa kế, nghĩa là như một nhiệm vụ của giai cấp Phật giáo của họ. Sự Suy 
đôi của giới Tỳ khưu độc thân xảy ra rất chậm, và người ta biết rằng mãi tới thế kỷ 
XVII”! vẫn còn có những cộng đồng Tỳ khưu độc thân ở Patan. 
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Do vị trí địa dư của mình, Nêpal là một con đường tự nhiên thuận lợi để Phật giáo 
truyền qua Tây Tạng. Làn sóng người Phật giáo qua lại đất Nêpal gia tăng rất mạnh 
do ảnh hưởng của các cuộc xâm lăng Hồi giáo, vì Nêpal trở thành một nơi lánh nạn 
tự nhiên và gần để tránh những sự tàn bạo ở vùng đồng băng phía Bắc Ân Độ. 
Cuộc xâm lăng Hồi giáo không vào tới Nêpal, nhờ đó di sản Phật giáo đã có thể 
tồn tại và phát triển ở vùng thung lũng Katmandu. Nhiều người Tây Tạng sử dụng 
đất Nêpal làm trạm dừng chân trên đường đi Ấn Độ, và nhà sư Tây Tạng 
Dharmasvãmin (thế kỷ XIII) đã tới học tại đây nhiều năm trước khi tìm cách đi vào 
quê hương của Phật giáo ở Ân Độ, mà thời đó đã bị quân xâm lăng Hồi giáo chiếm 
đóng. Chỉ sau cuộc chinh phục của người Gurkha vào năm 1768, Phật giáo tại 
Nêpal mới bắt đầu chịu đựng những sự áp bức chính trị. Người Gurkha cai trị 
Nêpal vốn là những quân nhân Ấn Độ bị quân Hồi giáo đánh đuổi khỏi Rajasthan ở 
Ấn Độ, có tham vọng Ấn giáo hóa các lãnh thổ mới chinh phục của mình, nên 
thỉnh thoảng đã thực hiện những chính sách đàn áp những người Nêpal theo Phật 
giáo. 

Ngoài khả năng thấu triệt những tính chất đặc trưng của Phật giáo Ấn Độ, người 
Phật giáo Nêpal còn bảo tồn được nguồn chính và thường là nguồn độc nhất về 
nhiều bản văn Phật giáo ở bản gốc chữ Phạn, bao gồm nhiều kinh Đại Thừa. Phần 
lớn những tài liệu này mang tính chất Tantra, nhưng cũng có một số thủ bản có giá 
trị của các tài liệu gọi là navadharma, là chín bản Giáo pháp gồm Lalitavistara, 
Gandavyiha, Lankhaãvatära, Samadhiữrdja, DaŠabhumika  Suvarna-prabhasa, 
Saddharma-pundarta, As‡asahasrika-Prajñaparamit  Sutra, và Guhyasamđja 
Tanira. Các đền chùa Phật giáo đã lưu trữ được tương đối an toàn nhiều ngàn thủ 
bản, thậm chí cả một số thủ bản cô của Ân Độ, được sao lại ở Nãlandã và 
VikramaýTla vào thế kỷ X hay XI và được đưa sang Nêpal. Có thê nói việc bảo tồn 
di sản đồ sộ của Phật giáo bằng tiếng Phạn là công lao của các tín đồ Phật giáo ở 
Nêpal. Nếu không có những cố gắng của họ đề sao chép và gìn giữ những thủ bản 
trong các đền chùa của người Nêpal, hắn phần lớn các văn bản Phật giáo bằng chữ 
Phạn chỉ có thể được các Phật tử ngày nay biết đến dựa vào các bản dịch bằng 
tiếng Tây Tạng và Trung Hoa mà thôi. !”? 


-—-oÚO--- 
28 - PHẬT GIÁO Ở BA TƯ 


Những hiểu biết của chúng ta về lịch sử phát triển Phật giáo ở Ba Tư hiện còn đang 
ở giai đoạn chủ yêu là suy đoán. Dù vậy, tóm lược một sô quan điêm hiện nay cũng 
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là điều quan trọng đề hiểu được lịch sử này. Có rất ít cuộc tra cứu khảo cô học về 
những vùng đất của nước Iran hiện đại mà Phật giáo có thể đã hiện diện, và theo 
tôi được biết, không có một cuộc tra cứu khảo cô học trong vùng Caucase ở phía 
Tây. Mãi tới thế kỷ XIX mới bắt đầu có những chứng cớ văn bản về ảnh hưởng của 
Phật giáo đối với văn hóa Ba Tư và Ả Rập. Và mấy thập kỷ gần đây mới bát đầu 
có việc xác định những bằng chứng. về ảnh hưởng của các đền đài Phật giáo và về 
việc hiểu biết Phật giáo trong thực tế. 


Vào thế kỷ trước, người ta biết rằng các câu chuyện JZ/zka của Phật giáo, được 
nhuận chính bằng tiếng Ấn Độ giáo dưới tựa đề Pafñcatamrra, đã được dịch sang 
tiếng Ba Tư vào thế kỷ VI theo lệnh của vua Khusru, người theo Bái Hoả Giáo, và 
vào thế kỷ VIII được dịch sang tiếng Syri và Á Rập, dưới tựa đề Kallag và 
Damnag. Bản dịch Ba Tư sau đó được dịch sang tiếng La Tình, HI Lạp, và Do 
Thái để rồi trở thành cơ sở cho các sưu tập truyện cô được biết đến dưới các tựa 
đề: Truyện Ngụ Ngôn Ê-sốp (do một Tỳ khưu Byzance soạn vào thế kỷ XIV), Các 
câu chuyện về Sinbad, và Nghìn Lẻ Một Đêm. Vào thê kỷ VIII, một tiểu sử của 
Phật được thánh Gioan ở Đamát dịch sang tiếng Hi Lạp và được nhiều người Thiên 
Chúa giáo đọc như là câu chuyện về Balãm và Josaphát.!”3 Rashĩd al-Dyn, một sử 
gia ở thế kỷ XIII, ghi lại khoảng mười một bản văn Phật giáo được lưu truyền ở Ba 
Tư bằng các bản dịch Ả Rập, trong số đó có bản Sukhãvaf-vyữha và Kãranda- 
vyuha Sữras. !* Mới đây, những mảng của Sayyuffa và Anguffara-Nikayas, cùng 
với những mảng của Mfaiireya-vyakarana, cũng đã được xác định trong sưu tập 
này. 175 


Các nền văn hóa Ba Tư và Ả Rập của khu vực rõ ràng rất quý chuộng những câu 
chuyện xây dựng của sách JZ/aka, thế nhưng đã không có bản dịch nào của Ả Rập, 
Ba Tư hay các vùng khác của Trung Đông về các tài liệu có tính chất văn học cao 
hơn còn tồn tại. Các tài liệu về Phật giáo mà chúng ta có được trong nền văn học 
Ba Tư chủ yếu nằm trong các tác phẩm của các nhà chép lịch sử và địa lý, và mang 
một sắc thái nhân văn học. Dựa trên những giai thoại, những tác giả này từng biết 
đến một ai Buđ4d (Bụt, Phật) như một thần tượng Ấn Độ, z/ 8ữdãsr (Bồ Tát), và 
phái sưmaniyyas (šramanas), một trong hai giáo phái tại Ấn Độ (giáo phái kia là 
Ấn giáo), _nhưng họ không kết hợp những tên gọi này chung lại thành một câu 
chuyện về Phật giáo.!°. Sự hiểu biết về lễ nghi Phật giáo liên quan tới tháp ở 
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Balkh được nhắc tới vào thế kỷ X bởi sử gia Ba Tư Ibn al-FadTh, và Yãqũt "7, một 
sử gia Syri ở thể kỷ XIH. ”Š Sở đĩ ở Ba Tư sự hiểu biết về Phật giáo bị giới hạn vào 
những hình thức Phật giáo của Trung Á và Afghanistan, một phần là vì sự suy tàn 
của Phật giáo tại nà Độ, mà nguyên nhân lớn là cuộc chinh phục quân sự của Hồi 
giáo tại Ấn Độ. ! 


Trên đây là nói về nhận thức của người Ba Tư về Phật giáo. Còn với chính người 
Phật giáo, các cuộc xâm nhập vào Ba Tư hình như đều diễn ra trong hai thời kỳ, 
thời kỳ thứ nhất có thê bắt đầu ở thế kỷ III trước CN. và kéo dài ít là cho tới khi bị 
chặn lại bởi phong trào Hồi giáo từ thế kỷ VII trở đi; thời kỳ thứ hai là sau cuộc 
chinh phục Iran của quân Mông Cổ vào đầu thế kỷ XIII 


Đợt xâm nhập thứ nhất chắc chắn bao gồm hai loại hoạt động. Hoạt động truyền 
đạo trong khu vực này có thê bắt đầu dưới thời vua A§oka. Các truyền thuyết ghi 
nhận việc gửi các phái đoàn truyền giáo tới Bactria và Gandhara, cả hai nơi này 
nay đều thuộc Afghanistan, và chắc hăn việc phát triển Phật giáo ở đây đã lan tới 
Khurasan (miền Đông Bắc của Iran bây giờ). Phật giáo cũng được thiết lập ở Sindh 
và đây cũng có thể sẽ trở thành điểm tiếp xúc địa dư thứ hai với triều đại Sassanid 
và sau này với các triều đại Hồi giáo. 

Loại hoạt động thứ hai là hoạt động thương mại. Ngay từ những thời kỳ đầu, Phật 
giáo đã có quan hệ nhiều với giới thương gia ở Ân Độ và vì vậy chắc hăn đã dẫn 
đến những quan hệ thương mại với nước ngoài. Các nhánh của con đường tơ lụa 
xưa đi qua Bactria và Gandhara trước khi dẫn tới biển Địa Trung Hải, và có thê đã 
đưa những thương gia Phật giáo tiến xa về phía Tây (cũng như về phía Đông). 
Người ta cũng, biết rằng ngay từ thế kỷ II trước CN., các thương gia Ân Độ từ miền 
Tây và Nam Án Độ, và chắc cũng có từ vùng Sind, thường xuyên ghé qua những 
cảng trong Vịnh Ba Tư và Ả Rập, và những tiếp xúc này có thê giải thích các tên 
gọi thường gặp trong vùng có chứa những yếu tố như Đuứ, và cả hind (Ấn Độ), 
và bahãr (do chữ Phạn vihãra, nghĩa là tu viện Phật giáo). Chắc hăn nó cũng giải 
thích việc quần đảo Maldive theo đạo Phật vào thế kỷ VI. !89 

Mặc dù Bái Hỏa giáo là lực lượng tôn giáo nỗi bật trong vùng, nhưng Phật giáo 
cũng đã phát triển mạnh tại đây, như có thê thấy được qua các đồng tiền của Peroz, 
con của Ardashir I (226-241), trên các đồng tiền này vẽ cảnh ông đang thờ cả Bái 
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Hoả giáo lẫn Phật giáo. '#! Tuy nhiên, cũng có những chứng cớ cho thấy Phật giáo 


gặp phải sự đối kháng tại đây, vì vào thế kỷ IIL, một vị giáo sĩ Bái Hỏa giáo tên là 
Kartir đã ghi lại trên những bi chí răng các Phật tử và những người khác trong 
vương quốc Sassanid đang bị tiêu diệt. Al-Birũnï viết vào thế kỷ XI rằng trước 
cuộc tiêu diệt này, "Khurasan, Persis, Irak, Mosul, và tất cả miền của đất nước lên 
tới biên giới Syria" đều là Phật giáo, !#? và kết quả của cuộc bách hại khiến người 
Phật giáo rút về phía Đông, và điều này cắt nghĩa việc họ tập trung sinh sống ở 
vùng Balkh !3, 


Đợt xâm nhập thứ hai của Phật giáo về hướng Tây được thúc đây bởi cuộc chinh 
phục của người Mông Cổ vào đầu thế kỷ XII dẫn tới việc thiết lập triều đại Mông 
Cô IIIkhãnid ở Ba Tư từ năm 1256 trở đi !#“. Các hoàng đế Khãns của Mông Cổ 
đều là Phật tử thuộc phái Tantra, và họ bảo trợ Phật giáo trong vương quốc của họ 
cho tới hết thế kỷ, tới khi Ghazan Khãn theo đạo Hồi năm 1295 '3Š, Thời kỳ bảo trợ 
ngắn ngủi này được chứng kiến một chương trình xây dựng đền chùa rất phân khởi 
tại Maraghed thủ đô ở miền Đông Bắc Ba Tư, và tại những nơi khác nữa, nhưng 
chương trình này đã bị cắt đứt theo lệnh của Ghazan buộc phá huỷ tất cả những 
đền chùa Phật giáo hoặc biến những đền chùa này thành những đền thờ Hồi giáo. 
Bằng chứng cụ thể về sự kiện này có thể là hai khu vực hang động ở Rasatkhäneh 
và Varjuvi, cả hai đều ở gần thủ đô cũ Maragheh của Mông Cô. Cả hai đều phù 
hợp với kiêu mẫu của các phức hợp hang động Phật giáo được biết đến ở nhiều 
nơi, nhưng các bức bích họa đã bị lấy mất và đã bị đổi thành những đền thờ Hồi 
giáo. Những cô gắng sau này của các Phật tử nhằm cải hóa vua Uldjaitu Khăn 
(1305-16) về với Phật giáo là băng chứng về sự tồn tại của Phật giáo ở Ba Tư sau 
thời kỳ này, mặc dầu Phật giáo hình như đã biến mất vào giữa thế kỷ XIV. !8° Ngày 
nay, những tòa nhà xây theo kiêu tháp và trang trí với nhiều cờ quạt tại Dhagestan 
thuộc vùng Caucase cũng có thê cho thấy ảnh hưởng của Mông Cổ trong thời kỳ 
này. 
-—-oÚO--- 
CHÚ THÍCH 
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Các tham chiếu có một chữ cái hay một con số đi trước để chỉ về đoạn của tác 
phẩm được trích. Ví dụ, (D) Williams 1989 có nghĩa là đoạn tham khảo chỉ về tác 
phẩm của Willams. xuất bản năm 1989 và được liệt kê trong phần chung (D). Các 
số ở vị trí này chỉ về các số chương trong tác phẩm. 


Các thuật ngữ chuyên môn thường được trích dẫn bằng tiếng Phạn thay vì tiếng 
Päli, trừ khi được trích trực tiếp từ bản văn sốc Päli. Tất cả các tham chiếu về Kinh 
điển Päli đều dựa trên các ấn bản của Hội Văn Bản Päli. Khi số tham chiếu nói về 
cả một kinh sutta, thì chỉ ghi số của kinh sutta đó. Khi tham chiếu nói về một đoạn 
trích trong một kinh, thì có ghi cả số quyên và số trang của bản văn Pli (theo lối 
thực hành quy ước). Trong những bản dịch tiếng Anh do Hội Văn Bản Päli xuất 
bản, những số này thường được ¡n ở đầu trang, phần lề phía trong. 


Các chữ tắt trong phần chú thích này: 

AKk Abhidharmakosa 

AN Anguttara-Nikaya 

Asta.  Agfasahasrikä-prajanaparamita Sura 
Dh. Dhammapada 

DN. Diigha-Nikaya 

J; Jataka 

MN.  Majjhưna-Nihaya 

Myv. Mahavastu 


SN. Saưmyuffta-Nikaya 


Sn. Suffq nipata 
Ud. Udana 
V, Vinaya (V.i Mahavagøa,; V.ii Culavagøa) 
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PHỤ ĐÍNH 


Giải thích bánh xe Pháp 
(rang bìa sau của quyển sách) 


S 


Bánh xe Pháp có 4 vòng, tính từ ngoài vào thì: 


Vòng 1: 

- Tượng trưng Khô đề (Dukkha sacca) 

- Màu đen 

- Con Hạc lây từ trồng đồng Việt Nam đề thê hiện tinh thần dân tộc 

- 12 con hạc là ân dụ nỗi khổ trên thế gian, ví dụ sanh, giả, bệnh, chết v.v... là khô. 
Vòng 2: 

- Tượng trưng Tập đề (Samudaya sacca) 

- Màu nâu 

- Nai vàng ân. dụ đức Phật thuyết pháp đầu tiên ở vườn Nai — Baranasi. Nai cũng 
được lây từ trông đông Việt Nam 

- 36 nai vàng ân dụ cho 36 Ái dục. Ái sắc, thinh, hương, vị, xúc, pháp nhân dục ái, 
hữu ái và phi hữu ái băng I8 ái, 18 nhân nội giới và ngoại giới thành 36 

Vòng 3: 

- Tượng trưng Diệt đề (Nirodha sacca) 


- Màu trăng 


- Vòng tròn ân dụ cho Diệt đề - Níp bàn, được lấy từ bảng niêu Vi Diệu Pháp của 
cô Hòa thượng Tịnh Sự 


- 40 vòng tròn ân dụ 40 tâm Siêu thế. 5 thiền nhân 4 đạo và 4 quả thành 40. 
Vòng 4: 

- Tượng trưng Đạo đề (Magga sacca) 

- Màu vàng 

- 8 căm ân dụ Bát chánh đạo 

- 12 bông hoa ân dụ Thập Nhị Nhân Duyên 


- 24 dấu chấm nhỏ ân Duyên sinh và Duyên hệ. 
-=-oÚO--- 
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